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تقديم اللکتبة الأكبرئة 


د. سعاد الحكيم 


بدأ الاهتمامٌ بتجربة التيخ الأكبر مُحبي الڈین بن عریي الُخصیّةِ وبأفكازه 
الكبرى وأمّات موَلَفاتہ مُنذ بداية حياته الصُوفيّة. وريّما يُمكننا أن تقول إن ابن 
رُشْدٍ هو أَوُّلُ من اهثمٌ بتجربة ابن عربيَ وفكره عندما طلب لِقاءَہ ليُعاينَ حالّه 
بنقهء وكان ابن عرب لا يزال فتّى "ما بَقَلَ َجهُهُ ولا طرّ شارِبُهُ'. وقد خرج 
من لر الاو 5 

إلا أن الٌخص الأكثر اهتمامًا بتجربة ابن عرب والأبعد أثرًا هو ابنُ عربيي 
نفكة. وقد تجلى اهتمامُهُ هذا في عِدّۃ أعمالٍ لهُ أكتفي بذكر أربعةٍ منها : 

فهو - أَوْلَا - قد أيقَنَ بأنّ ما حدّتٌ له من فوح حقيقة لا وهمٌ وآمنّ 
بتجربته النّخصيّة فرّعاها وأصّلها وئٹھا ونّمَاها بالاشتغال على الذّات واكتساب 
الخبرات الخاصّة بتلقّي الإلهامات والتُتوحات. فقصدّ مشايخ عصرہ المعروفينَ 
بالتربية والرٌياضات وأخذ منهم في حُدود حاجته ما یُجانس خصوصيّة تجربته» 
دون جرح لاستقلاليّته وتفرّده» ودون انضواءِ تحت جناح أي شيخ أو تسليمه 


وهو - ثائيًا - نسچّ حول تجربته وفكره نسیجًا إنسانیٔاء فقرّب من توسّم 


(1) الإشارةٌ هنا إلى اللقاء الذي حدتٌ بين ابن رُسْدٍ وابن عربي في قرطبةء والحوار الذي 
دار بينهما بشأن المعرفة الفلسفيّة نتاج الفكر» والمعرفة الصُوفيّة نتاج الفتح والإلهام: 
وقال فيه ابن عربت قول الرُمزِيةَ المشھورة: "نعم ولا". يُظر: القتوحات المكيّة. تحقيق 
عثمان يحىء القاهرة 1972ء ج2 ص372. 


6 الجازْبٌ لبي إلى الجا الفُزبي 


فيهم النباهة والهمّة والأهليّة للعلم الصُونيْ. وانّخْذّتُْ علاقه بهم شَكلّ صُحبةٍ 
إنانيّةٍ وتلمذةٍ رفيقةٍ وة لصيقةٍ. لا مُكل شيخ - مُربی. فاس بهذا العمل 
مدرسة نر الايا صرق ری دعام تیچ معرفئ لا يرال وَلَادَا ومتنوْعًا 
ومُتناميًا عبر الؤمن؛ فلِکل تلميذٍ ب بُصمثُ التَّحْصبٔةُ ومعالمٌ تکویٹۂ الررحي 
والمعرنيٌ. 

وهو - ثالعًا ور ارين ول نو یہ E‏ 
الصونيّة. فحفظ بذلك عباراتِهِ وأَلفاطَهُ نقيةَ في سطور كى یه ومؤلفاته» لتَطمئنٌ 
الأجيالُ اللاحقةٌ إلى أن ما وصلّ إليها من نصوص هو ما قَالَهُ حمًا ويقيئّاء 

وهو - رابعًا - شارك مارك فاعِلَةَ في ورشةٍ قراءةٍ لبه ورساتله في 
حلقاتِ ماع ضمت الكثر من طلابه والمهتمْينَ بالفكر الصُوفيٌء ولا سيّما حينَ 
استقرٌ به المقامٌ في مدینة دمشق. وقد أسهمّت حلقاث الماع هذه في بيان أفكار 
سے پر E‏ مس و سو یو 
والمتعلَمِييٌء مُمَهَنَة اليل امام الجیل اللاحق من كار شُراجٍ كته ولا سينا 
كناب فُصوصٌ الحکم؛ وكذلك نرب أفكاره إلى بیثاتِ الطرق الصُوفية اللْخبوئة 
والعامّة. 

ues 

إِنّ الاهتمام بأفكار ابن عرب الذي بدأ في حياته لَم يَقطغ إلى يومنا هذاء 
وإن خبا تومّجّه في بللٍ ما لظروف علميّة أو سياسيّةِ برژٌ وتوقُدَ في بل حر بعناية 
علماة وأدباة ومشایغ. ويمكنٌ القول - دون مُبالغةٍ - إِلّه لم یاتِ حينٌ من الرّمان 
اختفی فيه كلَيًا الاہتمام بابن عربيَء دراسةً أو قراءةً؛ ون هذا الاهتمام كان 
ناطقًا بلغاتٍ مختلفةٍ لا بالعربيّة فقط (لعلٌ أهمّها: التُركيّة والفارسيّة والفرنسيّة 
والإنكليزية والإسبانيّة»؛ وإن أصداءه تجاوبت في فضاءاتٍ قَصِيَّ جُغرافيًا ودييًا. 


ومأحاول» في وَصفٍ سريع ینایب هذا التّقديمء أن اَذگُرَ يعض طبقات 
المهتمْينٌ باأراث الأكبري والفاعلِينَ فيه وأن أضعَها ضمن مسارَینِ: مسارٍ ناطق 
باللغة العرييّة. وسارِ ناطق بلغا أخرى غير العرية. 
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يبدأ المسارٌ النَاطقُ باللغة العربيّة بطبقة تلامذة ابن عرين المقرّبينَ؛ ومنهم: 
بدرٌ الحبشيي صاحب مَإلّفٍ وحيدٍ وصل إلينا هو الإنباك على طریق الله”'"١‏ 
واسماعیلٴ بن سودكين (ت. 646ھ/ 1248م) الذي اهم بشرح أفكار ابن عربي؛ 
ولف عدّة کت پ٠‏ منها كشفٌ الغابات في شرح ما اكتنفث عليه الْجلیات (وھو 
شرح لكتاب ابن عربي النُجَلْبات)؛ روَسائلُ التائل. أمَا الثلمي الأبعد أثرًا في 
نشر فكر ليخ الأكبر فهر ریب صَدر الین القونوِیٔ (ت. 672ه/ 1274م) 7 
كان صديقًا لجلالٍ الدّينٍ الرُوميْ (ت. 672ھ/ 1274م) واستادًا لقُطب الذين 
الشّيرازَيٌ (ت. 710ه/ 1311م)ء والذي استطاع إنشاء لَفيفٍ من العلماء 
المُدرِكِينَ لِمَرامي أفكار التي الأكبر عبر مَجالے العلميّة. ومن كتبه التي بحوّڑھا 
نِكرٌ ابن عربيَ: الفُكوك في أسرار مُسئنداتِ حکم الفصوص» وهوء كما يقو 
القونويٌ» "فك حُتومها وكشف أصول رات من أضيت إليه» فون العُصدي 
5 الكتاب*؛ ومِفتاحٌ اليب الذي يتبئى فيه وفي كثيرٍ من به تهج 

شیج ابن عرب في تكريس “الإلهام' مصدرًا أساسيًا للمعرفة الطُوفيّة. 

وبِينَ نهايات القرن السّابع وبدايات القرن الحادي عشر الهجريِدِنِء بدأت 
تتوالى الشروح لكتب ابن عربي وتفكيك مُعضلاتها ورموزھاء وكذلك المؤلّفاث 
التي تُدافع عن عقيديِهِ في مواجهةٍ حُصومِه والمُنكرِينَ عليه 


ومن الشُرَاح بعد صَدر الین ن القوتري ركيد الذين الجندي (تلميد 


(1) نَثْرَ هذا الكتابٌ بتحقيقٍ علميٌ مع ترجمةٍ إلى الفرنسيّة المتبِحُرٌ في الذراسات الأكبرية 
ديئيس غريل؛ وقد صدر في المعهد الفرئيٌ للآثار الشرقيّة بالقامرقء منة 1979 في 
سللة *الحرلبّات الإسلاميّة ' 151۸۸40100101055 ۸۸۷۸۷۸۱558 المجلّد 15, 

(2) حَقّْقَهُ محمّد خواجوي؛ طهران 1427ھ ص264-149 اتُراجَع خصوصًا الشفحتان 
3 و264). 

(3) را محمد خواجوي؛ تحقیق مفتاح الغيب» ٠‏ مستقلًا م مع شرح الفناري عليه ۽ طهران 1426ف 

)4( ای لمان یجن 120 :شرا كاملا او جزيًا ل لصوضص الجكم» منها شروحٌ بالثركيّة 
والفارسيّة, مع ذكرٍ أماكن وُجودِ مخطوطاتها في العالم في كتابه: : ملفا ابن عربي 
تاريحُها وتصتیِٹُھا de oeuvre d'ihn Arabi‏ ۸٥۱م‏ ئژاصما ام ore‏ ج 1 ص ص 
6-0 الذي صدر في المعهد الفرنسئٔ بدمشق سنة 1904ء في جزءين وترجمة 

شيخ الأزهر في اللغة العربية؛ انظر: صص10. حائية (1). 
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القرنوي) وكاب هو شرح صوص الحكم ١‏ رع الرُزائِ ادا وكتايُة هو شرح 
قصو ص الحكم؛ ردارٌدُ القيصري (ت. |75م/ ۱350م)ء سس القاشاني » وكتابة 
مو مطلع لخصوص الکلم في ماني لُصوص الحکم؛ الذي كنب الحُمَنِيُ تُعليًا 
عليه اة العریة عنوانُ ُعليقاك على شرح صوص الجكم ثبع في ٹم عام 
060ه/ 989ام)؟ وعبدٌ الكري يم الجيليٌ راب عو شرع مشكلات الفُتوحات 
المكية (رهو شرح لباب واحدٍ من القُتوحات المَكُيْة لابن عربي هو الباب 559)؛ 
وحیدر آملي (ت. في نحو عام 786ھ/ 1384م) ركتابّهُ هر تَصْ الثصوص في 
شرح مُصوص الحكم لمُحي الین بن عربن؛ ومصطفی بالي زادة (ت. 1069ه/ 
9) وكاب هرّ شرح صوص الحكم. 

وقي المرحلة الرُمنيةِ نفهاء من القرن السّابع إلى القرن الحادي عشر 
لهج ربْيِرٍ : ظهر كثيرٌ من العلماء الذين أَلنوا في الدّفاع عن عقيدة ابن عرب 
وشرح أفكارم ونحنٌ مُنا جاور مَن أفردوا له فصلا في کاپ و كدر کُر 
تَن خصّص له موَلْفَاتٍِ كاملةّء ومنهم: القاري اليغدادي في كتابه ادر النُمين في 
ساقب الكّیخ مُحي الدّبن؛ والسُيوطئ (ت. 911ه/ 1505م) في كتابه تَنِيهُ المي 
لبرئة لبن عربي؛ وعد الوقاب الشّعرائئ (ت. 973ه/ 1565م) ولا سيّما في 
كاه الکبریث الأحمّر في بَيانٍ علوم الشيخ الأكبّر والیواقیٹ والججواهر ني بَانِ 
مات عقاتد الأكابر: > وهو من أبرزٍ المدافعينَ في زمانِهِ عن عقيدة اليخ الأكبرء وقد 
يكوث فول عن أَعھَرَ فکرة ٭الشَنٌ' في ُب ابن عریؾ الذي وم أنه لم تنج منه 
حتى موسوعث الكبرى الفُتوحاتٌ المَكَيْة؛ٍ وعبدُ الغنيّ الناہلیٰ (ت. 1143ھ/ 
1م في كات الؤجود الحقٌ والوْدُ المَتين على مُعَقِصِي الشيخ مُحيي الذين. 

وني عصر النهضة العربي؛ في نهاية القرن الثامن عشر وبداية القرن التاسع 
تقديرٌ گر من رجالاتٍ النَّهفَّةٍء كالأفغاني 
ومحشد عبد وقيرجماء للا الصُوفيّ المتمئل في ثُراثِ المّيخْ الأكبر» بررّث 
قاس عالبة في الثرامات الأكبريّة هيّ قامَهُ الأمير عبد القادر الجزائري 
الت ۱۹0۳ھ( (155م) لذي أراد التب من ن مسألة 'الدّنَ' یکو سے 
اکب ولا مما الفحوحاث المَکیة وهي ا ا الشعرانئ قد أثارّها 


عش المبلادتن. الذي طھَر ف 
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قبل ثلاثمئةٍ سنة. فأرسل الأميرٌ لهذا الغرض» مَُفِقًا ِن مالِهِ الخاصٌ. الشّيخ 
محمد بن مصطفى الطندتائي (الظنطاویٔ الأزهري) والنّيخ محمد بن المُبارك 
الجزائري (ت. 1313ه) إلى مدینة قونية سنة 1287ھ لمقابلة طبعة بولاق الأولى 
إكتاب الفتوحات المَكَية على مخطوط لهذا الكتاب موقوفٍ في مكتبة صدر الدين 
القونوي في قونية. وهذا المخطوظ بخظ ابن عرب للكَتْبَةِ الثانية يكتاب الفتوحات 
التي أنجزها عام 632ه في 37 سِفرّاء ولا يزال هذا المخطرظ مَحفوظا في 
'متحف الفنون الإسلاميّة ' باستتبول. 

وقد أجرى الشَّیخانِ المقابلةً مرّتين على المخطوط الأصلء وعادا بالنُسخة 
المطبوعة التي تضم المقارناتِ إلى دمشق؛ وعنها نُقِلّت تُسختاتِ أخرّيان؛ 
إحدامُما بِخظظ عبد المُجيد الخانيٌ وهي المحفوظةٌ في قرنية» والأخرى بخظ 
ايخ عبد الررّاق البيطار الذي ونّْق الواقعة في كتابه جلیة البشر (ج1 ص335)ء 
ولا نعرف مَصيرٌ هذه النُسخة. والجديرٌ بالذكر أَنَّ هذه المقابلة بين المطبوع 
والمخطوط ثبشت عَدّمَ وجوذ اختلافاتٍ بيتهما تشكلٌ فرقًا يغيّر معنّى أو یُیٹ 
فكرةٌّء ہما يَجِعلٌ مقولةً "الدَّمنَ' في القتوحات مَقولةً غير علميّة. 

ولم يبِلُمنا أن الأمير عبد القادر الجزائريّ نشر الفُتوحات المَكية بعد هذا 
التُحقيق العلميّ للنّصّء إلا أنَّ عثمان یحی أهدى عمله الجا والمهمٌ في تحقيق 
الفتوحات المَكْيِةَ إلى الأمير عبد القادرء وذكرّهُ في الصّفحات الأولى من التّفر 
الأول وما تلاه من أسفارء واصِقًا إيَاهُ بعبارة: “تلميذ الشٌیخ الأكبر في القرن 
التاسع عشر وناشر القُتوحات المَكية لأرّل مرَةِ'. وقد یکو الأَدَقُ أن يُقَالَ: إنّ 
الام عبد القادر هو المحمّقُ الأرّلُ يكتاب الفُتوحات المَکَيْة لا الناشرٌ له. ومع 
أن عمل الأمير عبد القادر لم ينصبٌ على تحقيق کتب ابن عربي؛ إلا أنه دن 
تارا في البحت الأكبرئ هو مسارٌ تحقيق الكتب» ثُمٌ إن كتابه المواقف يمثّْل 
مرحلةً ناضجةً من مراحل فهم أفكار النَّيخَ الأكبر وتوضیحھا۔ 


وفي بدایات القرن العشرين الميلاديّ بدات الذراسات الأكبريّة تخذ ملامخ 
جديدةء إذ بدأت أفكار ابن عربيَ تخترقٌ أسوارٌ الخُصوصيّة الصُوفيّة لتكون 
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حاضرۃ وفاعلة في مجالاتٍ علميّةِ وثقافيّة. وبدأ الاهتمامُ الأكاديمئ بثراث ابن 
عربيَء بتوجيه من المستشرقِينَ أحيانًا. والكثيرٌ من دارِسِي ابن عرب في القرن 
العشرينٌ بداث عَلائثھم بافکارہ بعد اختياره موضوعًا لأطروحاتهم لنيل شهادة 
الڈکتوراہ: ومنهم الباحتُ المصريئ الكبير أبو العلا عفيفي (ت. 1966م) في 
أطروحته باللغة الإنكليزيّة التي أشرف عليه فيها رينولد نيكلسون وعنوانها 776 
Mri philosophy of Muhyid din [nul Arabi‏ وقد صدرت في طبعةٍ مشتركةٍ 
بين منشورات جامعة كامبردج في إنكلترا ودار أشرف للظباعة في لاهور باکستان 
عام 1938م وتُرجِمّت إلى العربيّة بعنوان الفَلسَفَةُ الصوفية لابن عَرَبيء ثُم في 
تحقيقه وشرحه لكتاب قُصوص الجكم؛ والمحمٌّقُ المدقّق السُوريُ الكبيرٌ عثمان 
يحيى (ت. 1997م) في أَطروحتَيْهِ باللغة الفرنيّة اللتَيْنِ أشرف عليه فيهما 
ریجیس بلاشیر: والأولى عُتواتّها مظاك ١×صمد/ Histoire et classifcalion de‏ 
الە+4 وقد نُشِرَثْ كتايًا في مجلدين يالفرنيّة في دمشق عام 1964" والثانيةٌ 
تحقيقٌ وترجمة لكتاب النْجَلْيات لابن عربي. 

وقد اعتی عثمان یحی في سبعینیّات القرن العشرينَ بتحقيق كتاب القُتوحات 
المْكيّة ونَثَرَهُ في القاهرة» وقّد صدرٌ منه 14 سِفرًا من أصل 37 وتُوُنْي المحمَّقُ 
رَحِمَهُ الله (1418/ 1997) قبل إنجاز مشروعه الطٌموح؛ وسعادٌ الحكيمٌء كاتية 
هذا التّقديم. في أطروحتها عن المُصطَلّح عند الخ الأكبر» لنيل شهادة الڈکتوراء 
بإشراف الأب بولس نويا (وكانّت المناقثةٌ في عام 1978م)ء وعنواتھا الجكمّة في 
خدود الكَلِمَة وهيَ تشكُلٌ نّحرَّ صف كتابها الصادر في لبنان عام 1981م يعُنوان 
المعجّم الصُوفي: الحكمّة في حُدود الكَلِمَة وقد نكَرَّثْ بعدً المُعجُم كثيرًا 
من الذراسات: ولَّمَّتْ كتبًا عن ابن عربي؛ وحقَّقتْ كتابِينٍ له هما: مَشاهِدٌ 
الآسرار القديية (بمشاركة المستشرق الإسياني بابلو بنيتوء وقد نُشِرَ لص مع 
ترجمةٍ إلى اللغةِ الإسبانيّة)؛ والإسرا إلى المّقام الأسرى أو كتابُ المعراج؛ ونّصر 


(1) ترجم شب الأزهر الڈکتور أحمد الِب هذا الکتاب إلى العرييّة. ویر رَ عام 2001م ني 
الهيئة المصريّة العامة للكتاب» بعنوان مؤَلّفات ابن عر : تاریخُھا وتصنيقها. 


تعديمٌ المكتبة الأكبرئة 11 


حامد أبو زيد (ت. 2010م) في أطروحته لنيل شهادة الڈکتوراہ التي تُثِرَتْ في 
الدار البيضاء 1998 بعنوان فلسفة التأويل: دراسةٌ ۳ تأويل القرآن عند محبي الین 
بن عربي» وكذلكَ في كتابه هكذا تکلْمَ اب عریي (2004)۔ 

وتوالت أقلامٌ شابّةٌ من الأكاديميّينَ لتحفرٌ في النّضٌ الأكبري. وهم كُثْرٌ 
والمستقيلٌ يَعِدُ بالمزید ومنهم: محمّد المصباحي في كتابه نعم ولا: الفكرُ 
المُقَيِحُ عند ابن عربي؛ وساعد خميسي في کتابَیْهِ نظرية المعرفة عند ابن عرب 
(2001) والمُسافرٌ العائد (عام 2010)؛ ومحمّد علي حاج يوسف في كتابه شمسل 
المغرب: سیر الشيخ الأکبر محيي الدين ابن العربيٍ ومذعبْه (حلب 2006م)؛ 
والصّديقةُ الأكيريهُ لیلی خليفة التي كتبّثْ بالعرييّة وبالفرنسيّةء ومن مِؤْلّفاتها: كابُ 
ابن عربي التُوقيف عَلی أسرار القُتُوْة د Arabî, L'iiarion û lı Furıııw‏ مطللكق 
وكتابٌ وَرّقات أكبَرية : الفقة الرّوحاني والعِلمُ المرفانئ» مَذهبُ مُحيي الذين ابن 
عربيء الذي نير في المكتية الفلفيّة الصُوفيّة في الجزائر عام 2017؛ وعبد الإله 
بن عرفة الباحث والرواتئ المغربی الذي أضاف إلى دراساته الأكاديميّة إضافةً 
مهمّة بإبداعه في عالم الزواية العرفانيّة فنشر عام (2002م) رواية جَبَل قاف: حول 
سيرة ابن العربيٍ الحاتمي وهو بصدد نشر كافة أشعاره في عدة مجلدات. 

وكذلكَ تميّزت نهاياتٌ القرن العشرينَ وبداياتٌ القرن الحادي والعشرين 
بإقبالٍ ملحو على نشر كتب ابن عربيَ» فتدققت إلى المكتبة العربيّة عشراتٌ من 
رسائل ابن عربيّ غير المحمّقة علميًا والمنحولة أحيانًا. لكِنْ ظهرّء بإزاءِ ذلك 
جيل من المحمَّقِينَ الجادْينَ الذينَ أكملوا عمل السَابِقِينَه بحیث أصبعَ مُعقمُْ 
تُراثٍِ ابن عرب الیومَ متوافرًا ومحمَّقًا. ومن المحقّقیينٌ الجادينَء زياكةَ على مَن 
سبق: عبدُ العزيز المنصوب؛ الذي نشر كتاب القُتوحات المَكية كاملا بتحقيق 
علميّ دقيق» فضلًا عن عدو من الكتب والوسائل نحو صوص الجكم وعنقاة 
مُغرب ومواقع النُجوم والنّدرُلات الموصلية والمَحَجّة التيضاء؛ وبکري علاء الین 


(1) المنشور بالفرنسيّة في دار البراق عام 2001ء باريس-ييروت. 
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الذي دخل عالم ابن عربيَ من باب تلامذته» فحمّق كتاب الؤجود الحق للتابليْ؛ 
نشر في المعهد الفرنسي بدمشق. 1995ء وكتاب المَواقف للأمير عبد القادر 
الجزائريّ في ثلائة مجلدات بدمشق» 2014. 

إن هذا المد الأکادیمی يحتاج إلى وقفةٍ خاصّةٍ وتدبٍ من الباحثينَ الصُوفِِينَ 
(َاكاصسِیٔہم وغير اکادِمییھم) لرصد مناحيه وحُخصوصيّاته» وبداياته وغایاتہء 
وتأثراته وتاثيراته. والخلفيّات الفكريّة لرجالاته وأثرها في إعادة إنتاج نص ابن 
عربي! لأا بعد الاطلاع على معظمها ننا مُمتَنِينَ بن اكنال الأكاديمي لأفكار 
ابن عربت الصُوفيّة أخضعها في بعض الأحيان لمَعايِيرَ وطبّق عليها متاهجٌ 
فكريّةً: غرییةً على طبيعة إتتاجها المعرفية-الذُوقيّة. 

وعلى الرّغم من حضور البحث الأكاديمي الذي يتناول فكر ابن عربيَ 
وحیاته» فإنّه لم يحتكر الذراساتِ الأكبريّة وظلّ الفضاء مفتوحًا أمام باحثينٌ 
صُوفِینٌ وعلماة وعارفينَء وأمام إبداعاتهم ودراساتهم الحرّة. ويّيرُ انؾِامَنا في 
هذا المّياق عَلَمانِ مُعاصرانٍ في الذراسات الأكبريّة» على ما بينهما من 
اختلافات؛ أَحَدُمُما هر النيخ جرد رذ قراب الذي تك بقراءة رة 
لأفكار ابن عريي: فجمع القكرة الواحدة المبثوثة في سطور الشَّيِخْ الأكبر في 
کاب مسقل > فا لاخ ماك متكاملة جاهزةاللتراسةة إلا أنه استرجَم ال 
"الذمنَ' في كتب ابن عربي؛ وعَضٌ الطزف عن كل المُعطيات العلميّة لیْتكِرَ مثا 
نسبة كتابَيٰ نُصوص الجكم والتْجَلّیات الإلهية إلى ابن عربئ. ومن جهوده المهمّة 
في نشر فكر ابن عربيّ تألیئّهُ كتبًا مفيدة نحو: الفِقهُ عند ابن عربي» والحُبُ 
والمَحَبْةُ الإلهية ومحبي الین ابن عریي: ترجمةُ حياتِه من كلامه» والخيالٌ عالمُ 
ارخ والمثال. أمَا الآخَرُ فهو الشٌیخ عبد الباقي مفتاح الذي أشهد له بكلٌ تواضع 
أله صاحبٌ فتوحاتٍ کبیرؤ وأصيلةٍ في ثُراثِ ابن عربي» وأني تعلّمك هن كتبة 
الكثيرٌ عن بنية النّصٌّ الأكبريٌ ومصادر تكوينه القرآنيّة. ويحلّق عبد الباقي مفتاح 
أحيانًا في نضاءاتٍ لا تَبلُمُها أجنحةٌ عقولناء ويغوصٌ أحيانًا في أعماق تَنْقَطِمُ 
درتها أنفاسّتاء ومعَ ذلك لا ينقطمٌ التراصل والوصالُ بين عقل القارئ المتدبٔر 
ومدد إبداعاته. إن ليخ عبد الباقي مفتاح مِن اسه مع ابن عربي نصیبّا؛ فهو 
بحقٌ مفتاحٌ من مفاتيح فهم ایخ الأكبر. ومن كتبه: ختمْ القرآن: مُحبي الدين 
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ابن عربي. والمفاتیخ الوجودية والقرآنية لكتاب (فصوص الحكم) لابن عرب 
والشرخ القرآنئ لكتاب مَشاهد الأسرار القدسية للشيخ الأكبر مُحيي الذين ابن 
عربي: والحقائق الؤجودیِدُ الكبرى. 

والآنَء بعد هذا السّرد المتدرّج لمسار الاهتمام بتُراثِ ابن عربي باللغة 
العربيّة: نعرّج على الاهتمام الّاطق بلغاتِ أخرى غير العربیةء سَواة أكان 
الباحث أو الدّارس من المسلمينَ أم من غيرهم. ونحصر رصدّنا هذا في المهھتلْينَ 
بتراث ابن عرب والعاملينَ عليه» فلا يَشْمَلُ من أَئرَثْ فيهم آفکارۂ والذين أدرجوا 
رُؤاهُ في رُؤاهم الصُوئیّة والعرفانيّة والفلفيّة. كما في الفكر العرفانيّ الفارسيٌ. 

ونیداً بااگمریج على الفضاء الٹرکئ. فقد ظهرت شروخ لأفكار ابن عرين مع 
ترجماتٍ وتحقیقاتِ وشروح لبعض كتبه. ومن الباحثينٌ التاطقينَ باللغة الُركيّة 
الأكاديميٌ الكبير مصطفى طهرلي الذي ترجم إلى التُركيّة الحديئة شرح عوني 
قونق على صوص الجكم؛ والباحث محمود إيرول قليج الذي سهّلَ للباحئينٌ 
سبيلَ الحصولٍ على صُوَرٍ رَقميِّ نَوعِيّةِ من كتاب الفتوحات المَکیٰة بخظ ابن عرب 
نفه» المحفوظ حاليًا في مُتحَفِ الآثار الإسلاميّة باستنيول بعد أن كان في 
"محف الأوقاف"؛ وكتاب فُصوص الجكم بخط القونوي» حين كان الدكترر 
محمود إيرول قليج مديرًا لمتحف الآثار الإسلاميّة باستنبول؛ وأخيرًا الدكترر 
سميح جهان الباحث في "مركز الدّراسات الإسلاميّة ' (15824) باسکدار۔استبول۔ 

وني بالاهتمام الغربيٌ بتراث ابن عربي والتاطق بالفرنيّة أو الإنكليزيّة أو 
الإسبانيّة أو الألمانيّة. ففي منتصف القرن التّاسع عشر الميلادي نشر غوستاف 
فلرغل كتاب اصطلاحات الصُوفيّة لابن عرب؛ رفي عام 1911م تُيِرَت اول مَرّوٍ 
ترجمةٌ نيكلسون إلى الإنكليزيّة لديوان ابن عرب ترجمان الأشواق؛ وفي عام 
9م نشر نيبرغ في مدينة لَيْدنَ ثلاث رسائل لابن عرب هي إنشاء الدُوائرء 
وعقلة المُتوفزء والتّدبيرات الإلهيّة في إصلاح المَملكة الإنانيّة؛ وقد كتبّ 
المُحَقّىُ مقدّمةً مستفيضةً لهذه المؤلّفات الئلائة على شكل دراسةٍ مُعَمَّقَةٍ باللغة 
الألمانيّة تزيد على مشي صفحة؛ وفي عام 1931م نشر آسين بلائيوس کتابًا باللغة 
الإسبانيّة جمعٌ فيه دراساته عن ابن عربي بعنوان «4متنممعفى سوا ئ (الإسلام 


14 الجازِبٌ النَيْبيٍَ إلى الجایِبِ القُربِيْ 


المُتَضْرَن)؛ وقد ترجم عبد الرّحمن بدوي للباحث لَفْسِهِ الأب آسين كتايّهُ ابن 
عربيٍ وفكره؛ إلى العربيّة بعنوان ابنْ عربي: حياثة ومذهبة. وظُبعَ في بيروت- 
الكويت عامٌ 1979. 

ومنذُ منتصف القرن العشرينَ نشط الاهتمامٌ الغربي بابن عربي وتوالّت 
التّرجمات والراسات المتعلْقَةُ به. ومن أعلام المتخصّصينَ بابن عربيَ والمهتمينٌ 
بتراثه: ميشيل فالسان من فرنسا (ت. 1974م) الذي آثر في عَدّدِ من كيار 
المُهِتَمْينَ بابنِ عربي؛ ومنهم: شارل أندريه جيليس» وميشيل شردكيفيتش» 
وموريس غلوتون» وديئيس غريل. وقد ترجم فالسان إلى الفرنيّة رسائل لابن 
عربيّ نُعِرَت في مجلاتِ متخصّصة أو في كتبٍ في أواخر أربعينيّات القرن 
لامي ویدایة خميئيّاتف منها: كتابُ الجَلالة» ركتاب حلية الأبدال» والكتاب 
الذي ہا بعد وفاته وهو كتابٌ الفناء في المُشامَدَة؛ وهنري کوربان (ت. 
9ء) في كتايه یں بالفرنسيّة L'imagination créatrice dans le sofisme‏ 
‘Arabi‏ ہط4'1 الذي د نَشِرَ في باریس عام 1958 والذي ترج م إلى الإنكليزيّة 5 ثم إلى 
العربيّة بعنوان الخُيال الخَلاقَ في تصِوْفٍ ابن عربي؛ والباحث البلجيكيٌ شارل 
أندريه جيليس الذي َه نَهْجّ رينيه غينون وميشيل فالسانء وترجم كتابٌ صوص 
الجكم إلى الفرنيّة؛ ونشرّثهُ كاملا في مجلَذَينِ دارٌ البراق» في بیروت-باریس؛ 
في عامَيٰ 7م و1998م بعنران 507-55-5 5 livre des chatons‏ ما رکتاب 
الميم والوار والثُون المنشور أيضًا في دار البراق عام 2002 بعنوان ا #«ضط عا 
Nûn‏ هك eı‏ 18/80 لك ,+ ومرريس غلرتون (ت. 2017م) في ترجمته الفرنسيّة 
لديران ابن عربي ترجمان الأشواق (1996م)» وترجمته للباب الّامن والسبعينٌ 
والمئة من كتاب الفتوحات المُكية "في معرفة مُقام المَّحَبَّة ' بعنوان ع غاذه:3 
ممصت التي تُشِرَتْ في باریس عامٌ 1986م وكتاب شَجْرَة الکون'' المترججم 


(1) ابت الباحتٌ يونس علوي مدغري أَنْ هذا الكتابٌ مُنحولٌ؛ وليسٌ من تاليف ابن عربي» 
a‏ إلى مولب الاصلي عز | ن عبدٍ الثلام ب بن أحمد بن غائم المقدسیٔ (ت 678/ 
0ء وهر موضوغ دبلوم نُثِرَ كتابًا في باریس عام 1992۔ 


تندیخ المكتبة الأكبَرية گے 
يعنوان مك١٥«‏ بك ٠٠۲۶١‏ الذي نُشِرَ في باریس عاعَ 990ام. أا العالِمُ الخربيك 
الأكبرٌ بتراث النيخ الأكبر فهو ميشيل شودكيفيتش - رحمه الله - الذي وسح 
دائرة الاهتمام بأفكار ابن عربيَ وأسهم في تصويب بوصلة البحث الغربيٌ 
وتخليصه من الائزیاحات إلى فضاءاتٍ عقديّةِ غير إسلاميّة أو غير سُنْيّةّ وذلك 
في تابحم الولایة'“ وبْحرٌ بلا ساجلِ؛ وفي إشرافه على ترجمة أجزاءٍ من 
الفتوحات المَكَية إلى الفرنسيّة والإنكليزيّة اشترّكَ فيها أربعةً من الباحئِينَ الغريئِينَ 
المختصّينٌ بالدراساتٍ الأكبريّق هم وليم تشتيك: وجيمس موریس؛ وسيريل 
(كي رلّس) شودکیفیتش؛ ودینیس غریلء وتُِٔرّت التْرجمةٌ بعنوان Illuminations‏ :ما 
۶د۸4 4ا مك في دار سندباد (0489اك) في باریس عامٌ 1988. وكذلكٌ برژ قي 
مق الغرب الفرنسیٔ باحك أكبري مدق مر للاهتمام بنهجه الصُونِيٌ وطلاقة 
لاہ باللغة العربيّة هو الصَّدِيقُ دينيس غريل الذي أَنجَرَ عِدَّةَ دراساتِ وترجماتٍ» 
منها: إسهامُهُ في الكتاب السّابق. وتحقيقٌ مع ترجمة إلى الفرنسيّة لكتاب ابن 
عربيّ الإسفار عن نتائج الأسفارء المنشور بعنوان du‏ داءزل Le devoilement des‏ 
اداع" عل voyage, Paris, 1994, Editions‏ » ورسالّة الاتحاد الكوني في خضرة 
الإشهاد العَيبيَ بمحضر الشّجَرَةٍ الإنسانية ليون الأربعة الرّوحانيةء المنشورة 

بالفرنسيّة ع 4 بعنوان des qure e>‏ ۱ء de arbre‏ ,ذا مل وتحقيقٌه 
لبعض المؤلّفات التي ترجمت لابن عربي وأتباعه. منها تحقيُهُ رسالة صفيْ الین 
بن أبي منصور وترجمٹھا إلى الفرنيّة في كتاب نر في المعهد العلميّ الفرنيٌ 
للآثار النَّرقيّةَء في القاهرة عامٌ 1986. ولا ننسی الصّدیقة الباحثة الأكبريّة. التي 
تلق بالدئة"والكرانة :زالتلكق سما الكينة کلوٰد عداضء أآبقة تفيل 
شودكيفيتش» التي اخنارّث حياة ابن عرب موضوعًا لأطروحتها لِلدُكتوراء التي 
نشرَٹھا بالفرنسيّة عام 1989م بعنوان ابن عربي: البحث عن الكبريت الأحمّر0©. 


(1) ترجه إلى العربيّة شيخ خ الأزهر الڈکتور جد الات بعنوان الولايَهُ والتلؤة عند الشيخ 
الأخبر حبي الذين ن العربي» وتيِرَ في دار اله الزرقاء يمر اكش عام 1998م. 
(2) نر الكتابٌُ بالعربیّةِ في دار المّدار الإسلامي ہِمُنوان ابن عربي: حیائّه وفكرُء. عام 
2014 
4 
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وفي عام 1977م حدث توٰرُ غريئ في البحث الأكبري» إذ أسْسَتْ ججماعةٌ 
مهثمة بفكر ابن عربي: جمعيّةُ ثقافيةٌ خاصّةَ في مدینة أوكفررد في بريطانيا هي 
ا مُحبي الین بن عربي ' .)M149(‏ لأنها وجدت أن تعالیمَ لبي حاجة 
الإنسان الغربيٌ المعاصر إلى تحسین حياته بإشباع الجانب پ الروحي المُبنيّ 25 
صرج فكري وأخلاتيٌ إنساني عالميٰ. رمد ناتك هذه ال عملا متكعيتة 
ِعِدََ كات لعل أهنْها: المؤتمرٌ العالمي النويء والمجلّةُ الدُوريٌُ 
والاجتهادُ في جمع نُسَخ مخطوطات كتب ابن عربيّ لِجَعلِها في مُتَناوَلِ الباحثينَ 
الجادينٌ. 


وسَطعَ في الغرب الأمريكيّ نج ابن عربيَ مع اهتمام بعض باحثِیِ 
بالكُصوف الإسلامي مُمومًا وبابن عرب حُُصوصّاء ومنهم: الباحتُ الأكبري وليم 
تَغْيكِ اللي تقر عِلَّةَ كتب عن ابن عرب وأنكاره؛ منها: كتابُ مَعالِم طريقٍ 
الصوفية إلى المعرفة :)۷0×۸۸ إه «ادم الوه 70ء الذي تُشِرَ في نيويورك عام 
9 وكتابُ عالّم الخیال 4اه« امدزجه»/ الذي تُشِرَ في نيويورك عامٌ 1994. 
رمن مرطن ابن عربت في أرض الأندلس في إسبانبا اليوم» نشط اهتمامٌ أكاديميٌ 
بابن ريي لأسباب فكرئة علميّةٍ تجاوَيّثُ أصداؤء مع اهتمام رسمئ حکوميٰ 
تی اتی ايا ارات الأندلسيّ واستعادته بِصِفتِهِ مكوّنًا أصيلَا من مُكَوّناتٍ 

الات الإسبانيّة. ومن وجوه الأكبربنَ في إسبانيا الصّديقٌ ہابلو بنيتو الذي شارَكَتهُ 
في تحقیق كتاب مشاهد الأسرار الشْسیة ومطالع الأنوار الإلهية لابن عربيء وعاونا 
معا على ترجمته إلى الإسبانية» والذي يسعى جادًا إلى تَجذيرٍ وُجودٍ ابن عربيَ في 
موطنه عبرٌ الدراسات؛ والتّرجماتء. وإقامّة المؤتمرات؛ والمُشارّگة في 
المهرجانات. ومُنح جوائرٌ عالميّة. وإنشاء فرع إسبانئ لجمعيّة مُحيي الدّين بن 


ولان من أهدانٍ هذا التّقديم بيانَ ثَْرٍ الاهتمام بالٹراٹ الأكبري 
وسَعَةٍ رُقَعتِهِ الفكريّة والجغراقيُة واللئربةء لا الإحصاء والإحاطةٌ؛ نخلصٌ إلى أن 
تُقول: 
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إن الاهتمامَ بتجربة ابن عرب ويراه الغزير» في مسارَیه المذكورَيِنٍ آنقًا: 
المارٍ التاطق بالعربيّة والمسار الناطق بغيرهاء تفرّعَ إلى مجالاتٍ ثمانية أساسيّق 
هي: حياةٌ ابن عربيء وشُروخ الأفكار والكتبء والتراساتٌ؛ والتّرجماتث» 
والئلخيصاث المُيَِسْرَةُ والتّحقيقاتٌء والاُفاعاث والرُّدردُ على المُخْالِفِينَ. 
والرّوايةٌ الصُوفيِةُ. 


وقد جاءَ اهتمامٌ دار المّدار الإسلامي تراث ابن عربي في سیا مختلف 
عن سياقٍ الاهتمام الذي سُفْناهُ آينّا والذي كان مِحَوَّرُهُ تجربئَهُ وأفكار ولصوصة. 
إذ كان اهتمامٌ دار المّدار الإسلامیٔ بابن عربي نتيِجَةَ لِمّعيها الدّائب إلى البحث 
عن *الكتاب التفيس" والأصيل بِمُخلِفِ اللُغاتِ لِنشرہ على نحو يَلِيقُ به من 
حیث إتقانٌ ماده وضَبِظها وتّجويدٌ طباعتِه وتحسيئّها. 


إن "الكتاب النُفيس* هو ضَالَةُ دار المّدار الإسلامي. وقد وَجَدَتْ في 
كتاب السّيِّدَةٍ كلود عدّاس عن حياة ابن عربت وفكره ضالّٹھا۔ فبدأ صاحِبٌ التار 
السَيّد سالم الزريقانئ يُعِدُ العدةَ لترجميه إلى العربيّة: وجِندَ لذلك دوي الكفاية 
في مراحل الإعدادٍ كلّهاء ولم يَتَسَرَعْ في نشره يل عاوَدَ سَحبَ المَوداتِ مرّاتِ 
ومرّاتٍ لِلمُراجَعَةٍ والكصحيح» إلى أن ظهرٌ الكتابُ عام 2014م في حلة مُتكاملق 
ترجمة ومُراجَعَةَ وتصحيحًا وطباعة وإخراجًا. 


وتکوّر بعل العُُورٍ على ٭کتاب نفيس' مِحَرَّرُهُ ابنُ عري. وهو كاب اليد 
ميشيل شودكيفيتش بَحرٌ بلا ساجل”'" بعد أن مر بالأشواط انها التي قطمّها 
الکتابُ الأول 

وفي المرّة الثالئة التي عرض فيها على صاحب دار المّدار الإسلاميٌ 
*كتابٌ تفي" مِحَوَّرُهُ ابنُ عربيّء واقَقَ العَرْضٌ فكرة راوّدّت الكثيرينَ ناء وأعاة 


(1) تُر هذا الكتاب عام 2018. 
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اقتراحها مُجِدُدًا زميلي وصديقي الڈکٹور بكري علاء الدّين الأستادٌ في جامعة 
دمشق» وهي فكرةٌ تخصيص سللةٍ لابن عرب ضمن منشورات الدار. 

فاستقبل صاحبٌ الذار الفکره على عادته» باكروّي رالدّراسة» واختارٌ أن 
یو بین بَحِه عن 'الكتاب افيس" وتخصیص مساحة لابن عربيّ وفكره ضمن 
منشورات التارء فنهض للشُررع ني سلسلة غيرٍ نمطیّق > تخد شکل 'مكتبة 
أكبرية* ضمن المكتبة الگبری التي تُيِرُھا الڌار» على ألا تضُمّ هذه المكتبةٌ إلا 
٭الکتاب ایی المشهود له بالجودة والأصالةء بعيدًا عن مُعاودة نشر المنشورِ 
أو مُعاودة تحقیق المْحقَّن؛ إلا ما تتت الفائدةٌ العلميّةٌ من إعادة نشره أو تحقيقه. 


وني إطار هذه *المكتبة الأكبريّة". وبعد الكتاب الصّادرٍ عن دار المّدار 
الإسلاميٍ عام 2014م ابن عربي: حيائة وفكره للمّيّدة كلود عدّاس» والكتاب 
الصَادرٍ عام 2018م بَحرٌ بلا ساجل ليد ميشيل شودكبفيتش. 

نقڈم البوم كتاب الجاذب الغَببتٍ إلى الجانب القربي ني حل مُشکلاتِ ابن 
العْرَتِ لمُحَمدٍ بِنِ رَسولٍ البرزنجيّ 

وتعود معرنتي لهذا الكتاب إلى المرحلة التي كنت أَعِدٌ فيها أطروحتي 
للدُكتوراه في الفلسفة الإسلاميّة في سبعينيّات القرن الماضي» إذ عَرَفْت العلامة 
الدُكتور عبد الكريم الیافی رَحِمَهُ الله الذي كان يتدارسُ كتاب الجاذب العْبيَ هو 
وله من علماء دمشق. ثُمّ حصَلتُ على نسخة مصوّرة لمخطوط من هذا الكتاب 
تنّمّها إلیٗ الصَّدِيقُ رياض المالح رحمَّهُ الله وبعد الالللاع عليها تبيّنث لي 
تفامٹھا وادَجٹھا في قائمة تصادرِ أطروحتي. 

فتحقیقًا لرغبة الشلطان سلیم العثماني في بدايات القرن العاشر للهجرة 
(التادس عشر للميلا أف اللخ المگیٔ الكازرونيٌ كتابًا باللغة الفارسيّة عنواثة 
الجانب الغربي في حل مُشکلاتِ ابن العَزين. 


ويدُخولٍ الحجاز تحت الحُكم العُثماني وإعلانٍ الشّريف بركات الثاني بن 
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مُحمُد (الذي حك بِينَ عامَي 1495م و1524م) ولاءهُ للتُلطان سليمء سَعّت 
السلطة العُتمانيهُ إلى تامین طريق قُواقل الحَجء واقشات نؤكة :اٹاف الكيكن: 
وأنفقت بخاء على الحرمَيْنء ہما أسهم في استقرار منطقة الحجاز وفي جذبها 
كثيرًا من المُلماء والظلاب الذين 0 نواۃً حركةٍ فكريّةٍ تركرّت في جانبي 
النَّصِوّف والحديث. وكان للظابع الصُوفي للنّديّنَ العُثماني أئرُهُ في انتشار الظرق 
الصُونيّة في الحجاز. ويشيرٌ أحدُ الباحتينَ إلى أن مكّة المكرّمة وَحدّها كانت تم 
6 رياطاء الكثيرٌ منها كان مخصّصًا للطوفية". وِلَمَا كان من أبرز خصائص 
التّصِرّف في العهدٍ العُثماني تأثيرٌ فکرِ ابن عربي فيهء عدا فكرٌ ابن عربي - 
يحب ما ینکر إيريك جوفروا - ركيزة ثانية للنَّدِيّنَ في العهد العُثمانيٌ إلى جانب 
الفقه الحنفي”. ويُمكِنُنا عَدّ اللَّص المحمّق هنا حُلاصةً للفكر الأكبريّ الذي 
انتشرَ في الحجاز في ذلك الرّمن والذي كان أبرز ميه صقي الدِّينِ القشاشي 
(ت. 1071ه/ 1661م)ء وإبراهيم بن حَسَن الكوران (ت. 1101ھ/۱690م)ء 
نُضلًا عن مُتَرَجِم الكتاب المحمّقٍ هنا ومُوْلْقِهِ مُحَمّد بن رَسولٍ البرزنجیٔ۔ 
فلِضروراتِ تداول الكتاب في الحجاز؛ حيثٌ تسود اللغةٌ العرييّة تُرجِمَ إلى اللغة 
العربيّة في نھایاتِ القرن الحادي عشر للهجرة (نهاياتٍ القرن التَابع عشر 
للمیلاہ)ء وجاءت التّرجمةُ بصيغة كتابةٍ جديدة أنجَرّها مُحَمّدُ بی رَسولٍ البرزنجی 
الذي سمّى الكتاب الجاذب الفْيبٍ إلى الجانب العُربي ني حل مُشکلاتِ ابن 
الَرَيي۔ 


لقد ظلٗ كتابُ الجاذب القَّيبيَ سنواتٍ طويلة مَخطوطًا تتداوَلَهُ النُخبَةٌ 
العلميّهُ دون أن يعرف طريقَهُ إلى الجُمهور الواسع عبر النّشر. لذاء كانت فكرءً 
طيْبة تلك التي دئعَت الرُمِيلَيْنِ بكري علاء الین وناصر ضميرية إلى جمع 


(1) حسين عبد العزيزء الشانم الأربطة بمكة المكرّمة في المهد المُثماتي: دراسة تاريخية 
حضاريّةٌ (1334-923ه/ 1915-1517م)ء لندت مؤمّة الفرقان للڈراٹ الإملاميَ. 2005 

Erie, 61٥٥۰, Le soufisme en Ëgypte et en Syrie sous. les derniers Mamelouks (2) 

et les premiers Oftomans: orientations spirituelles et enjeux culturels (Damas: In- 

sütut français d'études arabes de Damas,1995), .م‎ 133. 


20 02 الجاذِبٌ النْيِيِيَ إلى الجانِْبٍ القربِيْ 


مخطوطاتِ هذا الكتاب ومباشرة تحقيقه اعتمادًا على مخطوط استنبول. وبعد أن 
افق الذكور تامو ضميريةنسخة مخطوطة هن االات عليه عل العؤلك: 
وهي نسخة مائیسا بٹرکیا"' مِنّحَهُ الدُكتور بكري أفضليّة التُحقیق فأكملَ العمل 
متفردًا. فها هو ذا كتاب الجاذب اليب يَظهرٌ الوم في حُلٍّ علميِّ بعد انقضاءٍ ما 
يزيد على عشرٍ سنواتٍ مذ بدءٍ النُحقيقٍ على مخطوط استنبول۔ 


(1) بطر وصفُ المخطرطات المعنمَدّة في تحقيق هذا الكتاب. 


كلمة شكر 


في عام 2008 وخلال حديثي مع الاستاذ بكري علاء الدين حول اهتمامي 
بموقف ابن تيمية من التصرّف عامّة ومن ابن عربي خاصّةء أعطاني صورة من 
مخطوط الجاذب الغيبي للبَرْرنْجِي وأشار إلى أن المؤلف جمع کل الانتقادات 
التي وججھت إلى ابن عربي حتى زمانه وقام بالرڈ عليها وشرحها. صورة المخطوط 
الذي أعطاني إياه هي لمخطوط المكتبة السليمانية بإستنبول (مجموعة لاله لي) 
التي رمزنا إليها بالحرف (س)ء وأرشدني إلى وجود نسخة أخرى ورقية حديثة في 
المعهد الفرنسي لدراسات الشرق الأوسط بدمشق أهداها المرحوم رياض المالح 
للمعهد. أي: النسخة (م). وخلال البحث في أرشيف المعهد الفرنسي وجدت 
نسخة ميكرو فيلمية لمخطوط هدائي 506 26 11508٥‏ في المكتبة الليمانية 
بإستنبول» وعملت على نسخها كاملة من الميكروفيلم. هذه النسخة اعتمدها 
عثمان يحبى في كتابه حول تاريخ مصنفات ابن عربی!''۔ 

لاحقًا ومن خلال البحث تبيّن لي وجود نسخة أقدم» تُسخت في حياة 
المؤلف وقُوبلت على نسخته الأم» وهي نسخة مكتبة مانيسا هدنمه»8 في تركيا . 

كان الاتفاق مع الأستاذ بكري أن نعمل معًا على تحقيق هذا العمل. 
ولكتني بعد عدة سنوات عدت إليه بنسخة مُقارئة على أربع مخطوطات» مع إعادة 
مُعظم الإحالات والاقتباسات إلى مصادرها الأولىء ومع تخريج كل الآيات 
القرآنية وإضافة الحواشي الضرورية. رأى الأستاذ بكري أنّني أتممت الجزء الاكبر 


Osman Yahya, Histoire et classification de عمج"‎ d'Ibn ‘Arabî; étude critique, (1) 
Institut français de Damas, 1964, ۷۵۱.۱۰ p.23. 


22 الجا اَي إلى الجاِپ القربنِ 


من العمل وأنّه من غير الإنصاف أن يضع اسمه عليه» علمًا بأنه ساهم بالتحقيق؛ 
فقد راجع العمل كاملا على مخطوطاتہء وقام باقتراح العديد من التصحيحات 
والقراءات المُختلفة» وعمل على إضافة العدید من علامات الترقيم لتقسیم 
الفقرات إلى أفكار أصغر وأوضح» كما قام بصنع الفهارس. وبل مشكورًا أن 
يكتب مُقدّمة لهذا العمل. 

الشكر وحده لا يرفيه حقّه وجهده في هذا العمل؛ إذ لولا اقتراحه أولاء 
ومراجعاته وملاحظاته ثانيّاء ومتابعته المستمرّة - التي لم تتوقف إلى اليوم - 
لإخراج هذا العمل حتى آخر مراحله لما كان لهذا العمل أن يرى الثور. 

مع طلب الناشر من الدكتورة سعاد الحكيم تقديم المكتبة الأكبريةء ارتات 
الدكتورة سعاد أن تراجع نص الجاذب الغيبي في نمه شه الا رة وقد أفدنا 
من ملاحظاتها الدقيقة واقتراحاتها الوجيهةء فلها جزيل الشكر على ما قدمته من 
مساهمة في إخراج نص أدق وأوضح. 

ولا بد أيضًا من شُکر السيد المرحوم فريد كيال (ت. 1440/ 2019) 
الذي قام بمراجعة للنصّ الأخير على النسخة الأم واقترح العديد من التصويبات 
والقراءات المُختلفة والتي ساعدت بإخراج نص أدق وأقرب إلى الصورة 
الأصلية. وكذلك أتوجّه بالشكر لجميع من ساهم في إخراج هذا العمل سواء 
بالمراجعة أو التدقيق اللغوي أو إنجاز الفھارس أو الطباعة. 

وأيضًا اود أن أشكر الأصدقاء في تركيا عدالت أقيرء وخير الدين 
كودكلي» وحن أوموت على مُساعدتهم في تصوير بعض ما احتجته من 
المكتبات التركية. وكذلك أتوجه بالشكر للاستاذ روبيرت ويزنوفسكي على قراءته 
للمقدمة التي كتتها سابقًا باللغة الإنجليزية وعلى ملاحظاته القيمة. 

وفي النهاية لا بد من شكر الأستاذ سالم الزريقاني مدير دار المدار 
الإسلامي للنشر على دقته في اتباع المعايير العلمية وحرصه على أدق التفاصيل 
وصبره على المراجعات العديدة. 


دج 2 


في النسخة السابقة من کلمة الشکر توججهت بالشكر الجزيل لوالدي على 
تشجيعه الدائم؛ وعلى قراءته للنصّ المطبوع واقتراحاته وتصحيحاته. ولكن شاء 
الله أن یدعوہ إلى جواره قبل أن يرى هذا الكتاب النورء فأدعو الله أن يُعامله 
بلطفه وإحانه وأن يجمعنا به في متقرٌ رحمته. وإلى روحه وإلى روح النبي 
محمد عليه الصلاة واللام وإلى أرواح جميع الأنياء والأولياء والصدیقین أهدي 
هذا العمل. 
لهؤلاء جميعّا جزيل الشكر والامتنان» من بعد شكر الله وحمدہ على أن 
وفقني لإتمام هذا العمل. 
مع التأكيد على أنْ أي خطا أو سوء فهم. فهو مني وانا أتحمّل مسؤوليته 
وحدي. 
ناصر ضميرية 
مونتريال 2018 


تعرّضّ ابن عريتٍ لعدَّةٍ انتقاداتٍ وصل بعضّها إلى حذ التکفیرہ ونهض عثَهُ 
علماء للدفاع عنه. منهم الشيحٌ المكُيٌ الكازرونئ الذي رحل من مكّة إلى مصر 
للقاء اللطان سلیم بن بايزيد عام ائتين وعشرين وتسعمنة للهجرة (1516م). 
وكان السلطان سليمٌ يحترم الأولياء عمومًا وابن عرب خصوصًاء قامر الشيخ ان 
يكتب أجوبة عمّا اعتّرِضَّ يه على ابن عربي. وآن تكون يالفارسيّة لان فهم 
السلطان للفارسيّة كان أفضل. فأجاب عن نحو أريعةٍ وعشرين اعتراضًا من اه 
ما اعتّرِضَ به عليه» وقسمه على بابینِ وخاتمة. فكانَ الباب الأول قي ذكر 
الاغتراضات» ورتيه :فضلاق) أخدعماء ما علق يرحقة الوجودء والآخر: ما 
یتعلّق بغيرها. ركان الباب الثاني في الأجوية. وجاءت الخاتمة في بعض مناقب 
الشيخ رحمه الله وسلاسل طريقته. وقد سمّی الكتاب الجانب القريي في حل 
مُشكلاتِ الشيخ محبي الدين اين العریي۔ 

ولان أهل الحرمینِ وأكثر العرب لم يكوتوا يعرفون اللغة الفارسيّة. طلب 
بعضٌ المُهتمَينَ من البَرْرَنْجِيٌ ترجمة الرسالة فترجمها إلى العربية بعنوان الجاذب 
الي إلى الجانب الغريي في حل مُشکلاتِ الشيخ محبي الدين ابن العرين. 

وقد فضّل البَرْرنْجِيُ وضع الخاتمة أولاء والتوسّع في ترجمة ابن عربي: 
وإضافة ثناء العلماء عليه» مع الإشارة إلى تصحيح التُقول واستكمالهاء 
واستكمال الأجوية ليتمٌ البيان. وجعل الاعتراضات والأجوبة بابّا واحدّا. وذكر 
كل جواب مٹھا بجانب الاعتراض. وجعل خاتمة الكتاب عبارةًٌ عن يعض 
الأحاديث النبوية تبرگاء 


26 الجاذبٌ الب إلى الجانب الفزين 


لقد أنهى الشيخ محمد بن رسولٍ البَرْزَنْجِىْ الحسيئئ ترجمة كتاب الجاذب 
وإعادة ترتيبه في المدینة المنوّرة في 22 من شوال عام 1096ه (أواخر أيلول 
عام 1685م). وتوفي بعد تأليقه بسبع سنواتِ» أي عام 1103ه/ 1691مء قبل 
أن پُنجز الشيخ عبد الغني النابلي تاليف كتابه الوجود الحق بدمشق في 13- 
7-ھ/ 1693-3-21م. ولم بظلع النابلسي على الجاذب الذي رج في 
أثناء حياته كما أنَّ البَرْزْنْجيُ لم يسمع ب الوجود الحق لأنه توفي قبل أن يُنجز 
النابلسیٔ تالیفہ۔ علمًا بأن النابليّ كان يعرف شَيِحَي | 
وإيراهيم الكررانيّ» ويعرف أنكارهماء وكان قد زار مكة داد سنة 


6اه/ 4 ء۔ 


لکن لماذا التركيز على المُقارنة بين الكتابين؟ يضح الجواب من خلال 
التقاط الآتية: 


١‏ - أن كلا من الكتابين يُعالج الموضوعاتِ أنقُسَها تقريبّاء وأنّ كليهما 
گنت ای المدّة نفها. فَالبَرْرَنْجِْ على إثر الكازرونيّ يُعرّف المُشكلات التي 
بلورها نقاد ابن عرب وفي مقدّمتهم ابن تيميّة. ويليه في النقد العنيف والتكفير 
مؤلّف قاضحة الملحدين الذي لم تُعرّف هويّتُهُ بدقّةٍ لا عند الكازرونيٌ ولا عند 
البَرْرَنْجِيَ. وكذلك قعل النايلسئٌ» إذ نسب الكتاب مثل سابقيه إلى سعد الدين 
التغتازاني» وك في أن یکون المؤلّف هو علاء الدين البخاريّ تلميذ التفتازاني. 


2 - ان كلا الكتابين الجاذب الغيينٍ من جه والوجود الحق من جهة أخرى 
يُعالج مألة 'رحدة الوجود* عند ابن عربت وأتباعه وشرّاحه. 


3 - ان مؤلف كتاب الجانب الغري هو الشيخ مكُيٌ الكازروني وترجمه بعد 
0 سم تقريبًا البَرْرَنْجِيُ بعنوان الجاذب الغيبيٍ إلى الجانب الغربيء وكلاهما من 
أتباع الطريقة اللْفْتَبَنْدِيْةه وكذلك كان النابلسي؛ وثلاثتهم من مُفكري المذهب 
الاشعري قي علم الكلام» روثقرا أفكارهم بالرجوع تقريبًا إلى كبار الأشاعرة 
انيهم المُعدّمينَ منهم والمُتاخرينَ. 


4 - أن الفرق الوحيد الذي يجب أن تُشیر إليه هو أن النابلسی ظل يعيدًا 
عن تناول المرضوعات الفلسفيّة في كتابهء في حين كان الكازرونيٌ ومن بعده 
البَرْرَنْجِيُ أقرب إلى الاستفادة من الفکر القلسقيٌ الإسلاميّ. بل يذهب كتاب 
الجاذب إلى عد فكر ابن عریي قريبًا من المدرسة الإشراقيّة والفلفيّة المشَائيّة. 
وهذا الجانب من الثقاربة مغلوظ؛ لأن:المعلومات التشاحة عن آي عريت تحير 
بالأحرى إلى قربه من أفلاطون والأفلاطونيّة المُحدثة أكثر من أرسطو والمتائة. 

5 - أن أهمْيّة الکتابینِ تنبع من كونهما يُمنْلان ذروة الدفاع عن ابن عربيّ 
والترويج لأفكاره بعد قيام الدولة العثمائیّة. بل ارتبط تاليف الجانب الغربي باسم 
السلطان سليم العثمانيٌ بعد فتح الشام ومصر. ورسخ النابلسئ هذا الاتجاه 
بوصقه من أعلام الحقبة العثمانيّة والمُدانعين عن ابن عربيّ. 

لا يُمكنُ إِذّا الفصلٌ بين مصائر الدولة العثمائيّة وهذينٍ الكتابينٍ اللذينٍ تقف 
وراءهما مدرستان مُتكاملتان في الدفاع عن ابن عربيَ وفكره هما: مدرسة 
المدينة“ وعلى رآسها القُتَاعَيٌ والكورانيٌ وتلميذه البَرْرَنْجئ. ومدرسة دمشق 
وعلى رأسها عبد الغنيٌ النابلی: ولاحمًا في القرن 19 للميلاد الأمير عبد القادر 
الجزائري وهو قادريٌ وتَفْتبَنْدِئُ وشاذلئٌ معًا. وتجدر الإشارةٌ هُنا إلى أنَّ إبراهيم 
الکورانیٗ قد أحدث تأثيرًا كبيرًا في جزر الملایو من خلال شرحه رسالة التحفة 


المرسلة إلى النبئ التي لھا النايلئء وأسهم الكورانغ في نشر آفکار ابن عرب 


في جزر جنوب شرق آسیا۔ 


ومن جهةٍ أُخری؛ جرّث مجالاتٌ مُعدّدةٌ بين هاتینِ المدرستينِ الله 
والمدرسة الكَمّ 


في الهند وعلى رأسها 'مجدّدٌ الألف الثاني' أحمد 


(1) راجع حول مدرسة المديئة دراسة الباحثة الإيطالية صاموئيلا باغاني ضمن تحقیقھا لرسالة 
"نتيجة العلوم ونصيحة علماء الرسوم' للشيخ عبد الغني النابلسي. المنشورة في مجلة 
دراسات نابولي الشرقية والمعهد الإيطالي للدراسات الأفریقیة والشرقيةء تابولي 2003ء 
Samuela Pagani, /1 rinnovamento mistico del'Islam, Un comment di 'Abd al-Gani‏ 

al-Nabulusi a Ahmad Sirhindi, Napoli 2003, 3447م‎ 


2 الجارِبٌ النّيْبِيَ إلى الجابْب الخْرْبِن 


اهدي الذي بدا أكبريًا وانٹھی بالتفريع على وحدة الوجود مُبتكرًا المذعب 
البدیل وعو ”رحدۂ الشهوة* المشهور. 

ولا سى هنا أهمْيّة ابن عربت في الفكر الشيعي المُتآخر ابتداة من السیّد 
حيدر آملي وشرحه لفصوص الحكم وملا صدر الدين الشيرازي الذي أدمج في 
فلفته العاصر السينويّة والإشراقيّة ونلفة الوجود عند ابن عربئ۔ وأغلب هذه 
الدرامات يعود قصل ترويجها إلى المتشرق الفرني هنري كوريان۔ 


يكري علاء الدين 
شق - تيان 2016 


5و2 الت قیق 


آثارّت نصوص اين عربي (ت. 638/ 1240)ء ولا سيّما نُصِوصُ الحكم. 
عاصفة كبيرةً من النقد وفي الوقت نفه حفُرّت الكثير من الشرّاح والمُعلْقينَ 
على دراستها وشرحها ومُحاولة تقريب معانيها إلى القُرّاء. 

وكان نقد ابن تيميّة (ت. 728/ 1328) هو الأبرز في تاريخ الانتقادات التي 
وجْْهّت إلى ابن عربيء إذ يعد النقدّ المنهجي الأول الذي شكل نموذبًا لمُعظم 
من جاء بعلّهُ وإذا كانَ القرنُ السابعٌ الهجري/ الثالث عشر المیلادیٔ قد شهد نحو 
عشرة نصوص مطوَلةٍ في الرّدْ على ابن عربيَ فإِن العددّ ازدادَ في القرن التاسع 
الهجري/ الخامس عشر الميلادي ليبلُعَ تسعة عشر نضا نقديًا. هذا دون الإشارة 
إلى الفتاوى التي یصعب إحصاؤها والتي تعلق بابن عرب وبتلاميذء'!". وقد أورة 
عثمان يحيى أسماء 33 كتابًا في الدفاع عن ابن عرب و34 كتابًا في الردٌ عليهء 
فضلًا عن 138 فتوى صدرت بحقَّهِ. ويُشارٌ إلى أنَّ الكتبٌ المؤْلّقةَ را على ابن 
عربي أو دفاعًا عنهُ والفتارى التي تتعلّق به يفوقٌ عددُها كثيرًا ما أررده عثمان 
يحيى. ففي القرن العاشر الهجري/ السادس عشر الميلاديٰ أوردَ السخاویٔ 
(ت. 902/ 1497) في كتابه القولٌ المُنبي في أحوالٍ ابن عرين ما يزيد على 300 
فتوى تعلق بابن عريي مع مُلاحظة أن الجدل بشأنه لا يزال مُستمرًا حتی اليوه!©. 


(1) يُمكن الاطلاع على قائمة انصار ابن عربي ومُتفدبه في کاب عثمان يحى: 
Osman Yahya, Histoire et classification de l'ruvre d'lbn ‘Arabi; étude critique,‏ 
Institut Français de Damas 1964, vol, 1, p.113 and after,‏ 
(2) مُعظم الفتاوی التي أوردها عثمان یحی مأخوذه من كتاب القول المنبي للسخاري: والذي 
بنتهي عند سنة 896ھ وقد ذكر هلري كوربان في مقدمته للطبعة الثانية من كتابه الخبال 
الخلاق في تصوف ابن عربي أن مناك العديد من الأعمال المُتملقة باين عربي في = 


30 الجاذِبٌ النُيْبِيِ إلى الجِايْبٍ العُرْبٍ 


ويُشَكُلُ نعل محمد بن رسولٍ البَرْرَنْجِيَ (ت. 1103/ 1691) المُحمَّقُ مُنا 
إمهامًا في تاريخ الجدل المُتمرٌ بشان الشيخ الأكبر محيي الدين ابن عربي 
حُصرصّاء وخطوةً في دراسة تطوّر الفكر الإسلاميٌ بعد مرحلته الكلاسيكيّة 
عُمومًا. فهر دفاعٌ تنم ومٹھجی عن أفكار ابن عربي ورد على مُنتَقَدِيهِ يتنارل 
جمیع الانتقادات واحدًا بعد الآَحْرِ؛ وتمتدٌ التقاشاث فيه لتشملَ طيقًا واسمًا من 
المسائل العقديّة والفقهيّة والصوفيّة والفلفيّة. فهذه النقاشات التي تتناول فكر ابن 
عربيٍ وأتباعه كالصدر القونوي والقاشانيٌ والجَنْدیٗ والجامي وغيرهم من أتباع 
ابن عربيَ نشل مصلرًا مُهِمًا للفكر الإسلاميٌ وتطرّره بعد نهاية المرحلة 
الكلاسيكيّة مع ابن رشدٍ أو مع نصير الدين الطوسيّ وفخر الدين الرازي. إذ 
یتناول النط المُحمّقْ مُنا مُجملَ المسائل الفلفيّة والعقديّة التي تداخلت مع 
الكثير من الأفكار الصرفيّة والكلاميّة في أعمال المُتاخرينّ مثل الَّفْتَازانيْ 
والجُرْجانئيٌ والدواني. 

وقد بدأث مع دخول اللطان سلیم إلى القاهرة في عام 1517/922 
مر جب من التجالات» :كلتمن اة الغلماء أن رکب اله رسالة كملق 
بابن عربيَ وما يُثار بشانه من نقاشاتِ وخلافاتِ تصلٴ إلى درجة تكفير بعضهم 
لهه وفع بعض انر لَه إلى أعلى درجات الولاية. وفي أوّل الأمرء كُيِبَ هذا 
النضٌ باللغة الفارسيّة بناء على طلب اللطان سليم» وبعد نحو قرنٍ ونصف قرنِ 
طلب بعض التلاميذ في المديئة المنوّرة من أحد عُلمائها المُختضين بفکر ابن 
عرب أي البَررَنجيّ» ترجمة النصٌ. فعمل على ترجمة النصّ مع زيادة الشرح 
والتوضيح والتأييد للحجج والبراهين حتى غدا النصٌ العربئٌ يزيد على ثلاثة 
أضعاف النصّ الاصليٌ. 

ولا یتم المجال لعرض تاريخ الجدل القائم بشأن ابن عربت الذي لا يزال 


5 إبران والني لم يذكرها عثمان یحی. انظر: 
dans le soufisme d'lbn ‘Arabî, Paris:‏ ععاجتمقى Henry Corbin, L ‘Imagination‏ 
Entrelacs, 2006, p.19.‏ 
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مُتمرًا حتى الآنء وأكتفي هُنا بالإحالة على دراسة الدكتور الکسندر كينيش 
الأكاديميّة التي تناولت المواقف المُختلقة من ابن عربي على مدى أربعة قرونِ 


بعد افا 2 


أبو الفتح الكازرونئ المكَيْ وكتاة الجانبُ الغربيي في حل لمشكلات الشیخ 
محبي الدين ابن العربي : 

يقول البَْرَنْجِي في مُقدّمة الجاذب الغيبئٍ إلى الجانب الغربي ال في عام 
2 أمر السلطان سلیم بن بايزيد الشيخ الكازرونيي لمكي أن يكتب 
أجوبةٌ عمًا اعثْرِضَ به على حضرة الشيخ قُدْسَ سره وأن يكون بالفارسيّة ليُحيظ به 
علمَّاء إذ إن معرفة السلطان للقارسيّة كانت أفضل من معرفته للعربيّة. فامتثل 
الکازرون للامر وأجاب عن نحو أربعةٍ وعشرين اعتراضًا من أمّات ما اعثرٍِفنّ به 
عليه» واکمل ععلَهُ الذي سمَاءٌ الجانب الغربن في حل مُشکِلاتِ الشیخ محبي 
الدين ابن العربي في 8 من شرال من عام 924ه/ 26 من أكتوبر من عام 
8م في مدینة أدرنة(© عاصمة الخلافة العثمانية الأولى. 


واختیار السلطان سليم للشيخ الكازروني المي لكتابة هذه الإجابات يعني 
ان الشیخ ميا كان من أبرز العلماء المُشتهرينَ بهذا الفنّء غير أنَّ ما بُثير الدهشة 
هو ان ما تذكره المصادر التاريخيّة عن هذا الشیخ قليلٌ جدًا. فلم یُذگر اسمه في 
الشقائق النعمانية الذي يؤرخ لعلماء الدولة العثمانیّة ولا في مُعظم كتب التواریخ 
والطبقات. وکل ما نجده معلوماتٌ يسيرةٌ لا تتجاوز بضعة أسطرٍ تتكرّر في بعض 


Alexander Knysh, /bn ‘Arabî in the Later Islamic Tradition (Albany: State (1)‏ 
University of New York Press, 1999)‏ 
(2) ابو الفتح محمد بن مظفر الدين محمد بن حميد الدين مشهرر به شيخ مكيء الجانب 
الغربي ني حل مُشکلات الشبخ محيي الدين ابن عربي؛ تحقيق: نجيب مايل هروي 
طهران. انتشارات مولى. 1985ء ص219. تجدر الإشارة إلى أن الشيخ المكي يكتب 
في نصه (ابن العربي»؛ أي مع (آل) النعریفء غير أن الناشر الإيراني أثبت اسم الكتاب 
على الغلا (ابن عربي)؛ وقد تابعناه على ذلك لضرورة التوثيق من الكتاب المطبوع. 

بَْرْنْجِي فقد أوردناه كما ات البَرْرُنْجِيه أي (ابن العربي). 
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المصادر. فنجد أن حاجي خليفة قد ذكر الشيعٌ مكَيًا الكازرونئ ضمن شُرّاح 
فصوص الحكم فقال: 'وانتصر له الشیخ المكيُ وهو أبو الفتح محمد بن مظفر 
الدين محمد بن حميد الدين عبدالله المعروف بشیخ مي المتوقى سنة [في حدود 
00106 برسالةٍ فارسيّةٍ سمّاھا الجانب الغربي ني [حل] مُشكلات محبي الدين 
ابن عربي ورثّبها على بابين وخاتمةٍ'. وما ذكره حاجي خليفة كرّره إسماعيل 
باشا البغداديٰ ني إيضاح المکنون في الذيل على كشف الظنون. رفي هديْة 
العارقین!'“' 

وقد مر ان الکتاب أُلّف باللغة الفارسيّة. وقد تشر النص الفارسیٔ مُحقَقَا 
على ثلاث نسخ. وللكتاب ترجمة عثمانيّةٌ تمت في سنة 1735/1148 بعنوان 
الفضل الوهبيّ في ترجمة الجانب الغري في حل مُشکلات الفصوص لابن عربت 
وقد نُثِرَت باللغة التركيّة في عام 2004. غير أن ما ورد في تقديم كلا التحقیقینِ 
لا يعدم مزيدًا من المعلومات عن شخصيّة مؤلّف هذا العمل. 


وقي نهاية نضّنا المُحمّق هنا نجد أن الشیخٌ مكيّا يذكر اسمه على النحو 
الآتي: 'الفقير الترابئ مُصنْف هذا الكتاب أبو الفتح محمد بن مظفر الدين محمد 
ابن حميد الدين عبد الله الصدٔیقیٔ المشهور بالشيخ مکی (مانياء 
ق200ب). وكان المُترجم الى اللغة العربيّة محمد بن رسول البَرْرَنْجِىُ قد قدّمه 
بقوله: 'أبو الفتح نتح الدين محمد بن أبي المعالي مظفّر الدين محمد بن حميد 


(1) لم بذكر التاريخ في الاملء أي في كشف الظنون؛ وائبتاه من هدية العارفين. 

(2) مصطقى بن عبد الله الشهير بحاجي خليفة وكاتب جلي» كشف الظنون عن أسامي الكتب 
والفٹون: تحقیق شرف الدين یالتقایاء بيروت» دار إحياء التراث العريي» ج2+ 
ص 1264 

(3) إسماعيل باشا الباياني البغدادي. إيضاح المكنون في الذيل على كشف الظنون» تحقيق 
شرف الدين بالتقاياء بیروت: دار إحياء التراث العربي ٠‏ جاء ص 359. 

(4) إسماعيل باشا البغداديء هدیة العارفين وأسماء المؤلفين وآثار المصنفین؛ إستنبول» 
51ء ج2 ص228 

(5) في الأصل الفارسي يرد فقط: العبد الاصغر أبو الفتح ابن مظفر. الشیخ مكي» الجانب 
الغربي. ص219 
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الدّين عبد الله بن سعد الدين الكازرونيٰ المكئْ الصدّيقئ الأشعري الشافعئي ' 
(مانیساء ق2). 

وثئة مصدرٌ آخُر يحوي بعض المعلومات الإضافيّة هو عمل برسلي محمد 
طاهر ترجمة حال وفضائل شيخ أكبر محيي الدين عرب إذ ينسب المؤلّك شرحًا 
ل فُصوص الجكم إلى الشيخ مكّي. ويذكر أنه أحد تلاميذ مولانا عبد الرحمن 
الجامي'''۔ وهذا الشرح الذي يذكره برسلي لم يرد في كتاب عثمان يحيى على 
الرغم من آنه ذكر له عملاً آخر عنوانه عن الحَیاۃ في مَعرِفَةٍ الذاتِ والأفعال 
والصّفات!. وهذا العمل للشيخ مکی يُقدّمم معلرماتٍ مهنّةَ عن حياته وطليه للعلم 
وتلمَدَيَه لِعبد الرحمن الجامي. 

وقبل عرض ما وجدناه من معلوماتٍ عن حياة الشيخ مکی ورحلاته في 
طلب العلم» تجدر الإشارةٌ إلى أن "الکازرونیٔ ' اسم عائلةٍ اشتهرت بالعلم؛ 
وهي تعود في أصولها إلى مدينة كازرون في العراق. يقول عبد الرحمن الأتصاري 
مؤرّخ العائلات المدنيّة: *نسبة إلى مدينة كازرون المشهورة بارض العراقء وهذا 
بیٹ كبيرٌ وبالعلم والدّين شهيرٌ. وينتسبون إلى سيّدنا عبد الله بن الزبیر رضي الله 
عنه. وكان وصولهم إلى المديئة المنوّرة في القرن الثامن. وقد ترجم كثيرًا منهم 
المؤرّخرن كالحافظ الخاوي وغيره. وقد انقرض هذا البيت يموت العلامة 
الخطيب والإمام الشيخ عبد الرحمن الكازرونيّ الشافعي في سنة 9001115 

وسک مخطوط توبكابي بنسختيه (1549) (1575) أهمّ مصدرٍ عن حياة 
الشيخ مکی حتی الآن على الرغم من أنَّ تُسختي المخطوط لا تذكران تاريخ 


Bursali Mehmet Tahir, Terceme-i hûl va fezûil-i Shaykh-i Ekber Muhyiddin Ibn (1) 

‘Arabî. [Tarjama! hal wa fada'il shaykh akbar Muhyî al-Dîn Arabî] (Dar 

Sa'ãdat: 1329 AH), 24. 

Osman Yahya. Histoire e1 classification de l'euvre d'Ibn ‘Arabî; étude ecritique (2) 

(Damas: Institut Français de Damas, 1964), vol. 1, 119. 

(3) عبد الرحمٰن الأنصاريء تحفة المحبین والأصحاب في معرفة ما للمدئبین من انساب+ 
تحقیق محمد العروسي المطري» تونس» المكتية العتيقة. 1970ء ص410. 
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ولادته أو وفاته. رسأكتفي مُا بالإشارة إلى لجراي المُتعلّقة بحياته في هذا 
العمل دون الدخول في إشكالات المخطوطين ومضمونهما”". 

يذكر الشيخ مك أنه كان كثير الفحص عن معاني الفُصوص والقُتوحات 
حتى القى شيعا مغرييًا لازمه مله قصيرةٌ»: ثم ارتحل بعد :ذلك من مكة إلى مصر 
ومنها إلى الخلیل ثم القدس» ليُلقي يعدها عصا الترحال في دمشق لبعض الوقت 
مُلازمًا مقام ابن عري. ووصف الشيحُ مکی هذه الرحلة بقوله: 'فأقمتُ عتد مزار 
الشيخ الأكبر محبي الدين ونوجُهتٌ إلى الله في تحصيل هذا الدرٌ ا ٤م‏ 
طالعتٌ الفتوحات المكية وما تير تحصيلْهُ من المصنئّفات المُحيويّة. ففتح الله 
علي بشيء من آذراق الخصرص في الُتوحات والقٌصوص ' (متحف ہ٥۳‏ 
بإستانيول 1549ء ق2ب). ثم ارتحل بعدها إلى تبريز ولازم أحد مشايخ الصوقيّة 
هناك أربعة أعرام. وإن لم يذكر اسم هذا الشيخ في هذا العمل فقد ورد في كتاب 
الجانب الغربي (ص209): وكذلك في الجاذب الغیيي (مانيساء ق118) اسم أحد 
مشايخه في تبريز وهو السيّدُ أحمد الدربندي العفهون الالال فلعلة :فو 
وبعدها ارتحل في خراسان حتى وصل إلى هراة حيث لازم عبد الرحمن الجامي 
(ت. 898/ 1492) وأخذ الطريقة النْمْتَبَنْدِيّةَ على يديه. إذ يقول: “لما أكرمني 
الله سبحانه بلثم تراب أعتاب سيّدي الإمام العارف مجمع الحقائق والمعارف 
قدوة المرحدین وعمدة السالكين... مولانا نور الملّة والشريعة والطريقة والحقيقة 
والذين عبد الرحمن ن الجامي» روح الله روحه وزاد فتوحه» ولازمته ملازمة 
المُريدين. وأقمت بفناء حضرته إقامة الطالبین وسمعت عليه نصف شرحه الذي 


(1) اوذ الإشارة إلى أن المخطوطين شب مُتطابقين في مضمونهما إلا أنهما يختلفان في بعض 
تفاصيل المقدمة؛ فأحدهما مُهدى إلى السلطان الأشرف قانصره الغوري» آخر سلاطين 
المماليك في مصرء والثاني مُهدى إلى السلطان بايزيد العثماني. ونعلم أن الشيخ مكي 
توججه إلى الفاهرةء نهل نشل في الرصول إلى اللطان الأشرف فأرسل كتابه إلى 
السلطان بايزيد أو توجّه إليه؟ وأيضًا فإنْ عنوان المخطوط الأول هو عجالة الوقت وهذا 
عنوان شرح الفصوص الذي ذكره برسلي؛ وكتب نحت العنوان: مختصر عين الحياة» 
ولكن كيف يكون عين الحباة مهدى للسلطان بايزيد رمختصره مهدى لللطان قائصوه 
الغرري؟ وهناك إشكالات أخرى بحاجة للمزيد من البحث , 
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علّقه على الفُصوص وجعله لمعانيه كالنصوص وأخذت عنه طريقة النّفْكَبَنْدِيّه 
والللة الصذَیقیّة' (توبكابي 1549ء ق12). 

وبعد وفاة عبد الرحمن الجامي رحل الشیخ مکی إلى بلاد السند والهندء 
وتجؤل مُناك مُدَّةَ ثمٌ عاد إلى مكّة. دون أن يحدّد أي تاريخ في وصفه لهذه 
الرحلةء إذ يقول واصمًا إِيَاها: "وكانت هذه الرحلة بكرمله] سيبًا للاستفادة من 
جماعةٍ من علماء النظر والانخراط في سلك أرباب الفكر من الفلاسفة 
والمُتكلمين والفقهاء والمُحدّثين لو لوحت بذكرهم وما اقتبسته من نورهم لطال 
الكلام في هذا المقام' (توبكابي 1575ء ق6ب-7ا). واستغرقت هذه الرحلة 
عشرين سنةٌ من حياة الشيخ مكّئء إلا أنه لم يذكر متى غادر مكّة ولا متی عاد 
إليهاء إلا ما أشرنا إليه من عردته بعد وفاة الجامي وبعد جولته في بلاد الند 
والهند. 

وعند عودته إلى مكّة عزم على شرح صوص الجكّمء نقد قال: ٭ھذاء 
ولقد طالما خطر ببالي وخال بخيالي الخالي أن أنمّق شرحًا على الثصوص 
وأشيد مباني معانيه بقواطع النصوص حتى يصير كالبنيان المرصوصء وأتعرّض 
في كل مسألةٍ من مسائله إلى كلام الحكماء والمُتكلّمِينَء وأميز کلام الموحدين 
المُتشرّعين من كلام 'الوجوديّة' الملحدين» وأجمع ما ذكره الشيخ في الفُتوحات 
وأمزجه يما ورد علیٗ من السنوحات. غير أن الأمور مرهونةٌ باوقاتھا والحاجات 
متوثفة على ساعاتھا" (توبكابي 1549ء ق2ب). 


وما إن جممَ جُملة من مُقدّمات الشرح حتى تغیّرت الظروف وغلبته المحن. 
وبسبب الظروف الصعبة التي مر بها أخذ عائلته وانتقل إلى القاھرةء ولكن لم 
تكن الأمورٌ في القاهرة أفضلَ حالاء ولم تتير له كتابة شرحه على القصوص» 
ولذا قرّر أن يكتب كتابًا يتوجّه به إلى السلطان طلبًا للمُساعدة: 'فلمًا وصلث إلى 
الديار المصريّة ضَلَعَتْ7" المطيّة وضَعُفثْ الطويّة» لكثرة الأتباع وقصور الباع 


(1) قَلَعثٗ: مالت وانحنى ظهرها. 
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ركاد المناع. اقم بها مُعْكْرًا وسکنٹ فيها متَحيرَا. فخطر بالضمير الضامر أن 
أجمع كتابًا في علم التوحید ومعارف اهل التجريد والتفريدء وأوشحه يمقالات 
الظار ونتائج الافكارء لیکرن تُحفةً مكْية ورف فتحیّةً'. وذكر أله سمّاء غین 
الخياة في مَعَرفَةٍ الذاتِ والأفمالٍ والضفات (توبكابي 9 ق4أ). فهل ما جاء 
في هذا الكتاب هو ما جمعہ من موا لشرح الُصوص؟ هذا محتمل» > ولا میا 
ان العنوان الوارد في (توبكابي 5 هو كتاب عُجِالَةُ الؤقت أو مُجِمَلُ غین 
الحياة. كتاب أبي الفتح محمد بن مظفر الدين في شرح قُصوص الجگم على 
وجه الإجمال في يعض ما يَرِدُ على الفُصوصٍ من الاقوال- 

وريما أعاد الكازروتئ ترتیب مرائه في هنا الكتاب وقرّر تقديمه إلى 
السلطان تاتصره الغوري ولک لم يتمكن من ذلك» فعمل على تغيير المُقدّمة 
وسعى لتقديم العمل إلى اللطان بايزيد. ومن هنا كانت بداية علاقته باللطان 
سلیم بن بابزيد الذي أمره بكتابة الكتاب الذي سمّاہ الجانب الغربيٍ في حل 
مشكلات الشيخ محبي الدين ابن العربئ والذي ترجمه لاجِقًا محمد بن رسولٍ 
اززج إلى اللغة العرية. 


البزرّلجيٰ وكتابُ الجاذب الغيين إلى الجانب الغريي في حل مُشکلاتِ الشیخ 
محي الدين ابن العري : 

يذكر البَرْزْنْجِيْ في بداياث كتابه هذا أن بعض الأجلآاء المهرة في العلوم 
الظاهرة والباطنة ومن المحبِينَ والمُعتقدين لجناب الشيخ طلب منه ترجمة الكتاب 
لان أهل الحرمين وأكثر بلاد العرب لا اعتناءً لهم بِلّعْة الفرس ولا يفهمون 
معناها. وفي نهابة العمل (مانياء ق201) يذكر أنه انتھی من ترجمته في عصر 
بوم البت الثاني والعشرين من شوّال سنة ستٌٗ ونسعين والفِ في المدينة 
المنؤّرة. وعلى الرغم من حجم الكتاب الكبيرء نجدٌ البَرْزَنْجِيٌ يقول إن ترجمة 
الكتاب أخذت منه نح شهر فقط. ولم يكن عمل البَرْرَنْجِيْ مُجرّد ترجمةٍ 
للكتاب؛ فالنط العربيٰ يبلغ نحو ثلائة أضعاف الاصل الفارسیٔ؛ إذ عمد 
بنجي إلى الشرح والتفصيل وزيادة التوضبح من خلال المصادر والمراجع التي 
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تشمل طيفًا واسعًا من كتب التصوّف والعقيدة والفقه والفلفة وغيرها من مُختلف 
العلوم العقليّة والنقليّة. وهو يُمَرٌ في آخر الكتاب بان عمله لم يكن مُجِرَد 
الترجمةء إذ يقرل (مانياء ق1201): 'فأخذتٌ في تعريبه وتقريره وتغريبه وتقیرہ 
وترتيبه وتكثيره. ولم آل جهدًا في تهذيبه وتحريره'. لقد استخدم البَرْرَنْجِْ كل ما 
سبقه من علوم في سبيل توضیح افکار ابن عربيّ وتأويلها على نحو يُرافقٌ الفكر 
الاشعريء ولذا نجد في صفحات الكتاب أسماء الغزالي والفخر الرازي 
والجرجاني والتفتازانيَ والدوانيَ وغيرهم من أعلام علم الكلام والفلسفة تتكوّر 
لهم في توضيح فكر ابن عرب ولتضعه ضمن سياق الفكر الإسلاميّ العام 


المحبّين للأنصاري وهديّة العارفين للبغدادي وسلك الدرر للمرادي: محمد بن 
عبد الرسول البَرْزّنْجِيَ. وفي مصادر أخرى مثل العيّاشي في رحلته والعجيمي في 
خبايا الزوايا والعجلرنيَ في حلية أهل الفضل والكمال یرد الاسم على النحو 
الآتي: محمد بن رسولٍ البَرْرَنْجِيَء مع مُلاحظة أن المجموعة الثانية هي من 


المُعاصرين للبَرْرَنْجِيّ ومن اجتمع به. غير أنَّ الأهمّ هو ما یذکرہ البَرزَنْجِيُ نف 
في مولفاته» ففي هذا الكتاب ورد اسمه على النحو الآتي: محمد بن رسولٍء 
وكذا في الأعمال الأخرى المنشورة مثل سَدَاد الذين وساد الذين في إثبات النجاة 
والدرجاتِ للوالذين”''. وني كتابه النوافض للروافض”ء وأيضًا في كتابه القول 
المختار في حديث: 'تحاجت الجثَةُ والنار "” نجد أنَّ البَرْرَنْجِيُ يذكر اسمه دائمًا 


(1) محمد بن رسول البَرْرْنْجِيء سداد الدين وسداد الدين في إثبات النجاة والدرجات 
للوالدين» تحقيق السيد عباس أحمد صقر الحسيني وحسين محمد علي شكري؛ بيروت» 
دار الكتب العلمیةء 2006ء ص327. 

(2) محمد بن رسول البَرْزَنْجِي النوافض للروافض» تحقيق محمد هداية تور وحيد؛ رسالة 
دکتوراہ غير منشورة؛ السعودیة المدينة المنورةء الجامعة الإسلامية. 1992ء ص4 من 
الدرامة۔ 

(3) محمد بن رسول البَررَنْجِيء القول المختار في حديث تحاجت الجنة والثاره تحقیق العربي 
الدائز الفرياطي» يروت دار البشائر الإسلامیة؛ 2003: ص 59. 
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على الاحو الآتي محمد بن رمولٍ الَرْزْنْجِيْ» وهر ما ستبعه في عملنا هذا. 
رفد وُلِدَ البرزْنْجِيْ ليلة الجمعة في ثاني عشر ربيع الأول من سنة 1040/ 
9 من أكتوبر من سنة 1630 ببلدة شهرزور ونشأ بها وقرأ القرآن وبقيّة العلوم 
على والدہ ثم قرا ببلده على جماعةٍ من العلماء مثل ملا محمد شريف الكوراني. 
ثم ارتحل طالبًا للعلم والتقى الكثير من العلماء الذين ذکر الحموي يعضهم 
بقوله: 'ودخل همدان ويغداد ودمشق والقسطنطيئيّة ومصر وأخذ عمّن بها من 
العلماء والأعيان وأجازوه. قأخذ يماردين عن أحمد السلاحي الماردينيّ؛ 
ويحلب عن أبي الوفاء العرضيّ ومحمد الكراكبت. وبدمشق عن عيد الباقي 
الحنِلي وعبد القادر الصفوريٌء ویغداد عن الشیع مدلجء ويمصر عن شیخنا 
البابليَ والشبراملي وسلطان المزاحي ومحمد العناني وأحمد العجميّ؛ 
وبالحرمين عن الوافدين إليهما كالشيخ إسحاق بن جعمان الزييديّ وعلي الديبع 
وعلي العقيبيَ التعزيّ وعيسى بن محمد الجعفريّ وعبد الملك السجلماسيَ 
ومحمد بن ناصر وغيرهم وعن علي بن الجمال وعبدالله باقشير وغيرهما ". 


ققد ارتحل البَرْزَنْجِيُ في بلاد الشام ومصر والدولة العثمانيّة حيث حظي 
بالقبول وكان بلقب ب "شيخ زاده' قبل أن يصل إلى المدينة المنؤرة في عام 
5818 حيث تزوّج ابنة محمدٍ المغربي ودرس مع کل من صقي الدين 
لتُشاشيَ وملا إبراهيم الكورانيَ وقيرعما م العلماء: ويصقه الع يانه 
“علامة المعقول والمنقول وإمام أهل الفروع والأصول الجامع للفنون العلميّة 
المُتضلع من أذواق الْة النبوية'. 

واستقرٌ البَرْزَنْجي بعد ذلك في المدينة المنؤرة وتصدّر للتدريس» وصار من 
أعيان البلدة. وهذا سب له الكثبر من العداوات حتى بلغ العداء له مُحاولة قتله. 
زد على ذلك ان طبعه الحادٌ قد زاد من أعدائه؛ يقول العجيمئ واصقًا طبعه: 
“وهو حفظه الله تعالى عُمَرِيُ المقام لم بترك له الحیٰ من صديتي. أنكر على أهل 
المدینة أمررًا فعادوه حتى توا في حبه وإهانته". ويس يعدها مُدَّةَ من الزمن 
إلى أن تمن من الفرارء إذ توجه إلى مكّة ومنها صاحَبَ الحاجّ الشاميٌ قاصدًا 
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القطتطيئيّة. يقول الحموي واصفًا هذه الرحلة: 'وكانت له في الروم منزلةٌ عليه 
عند كبراتها لاله تكرّر ذهابه إليها. نشكا ما حصل له من أناس في المدینة عيّنهم 
وأخرج فيهم أوامر سلطائيّة على ما آرادء ورجع إلى المدينة الشريفة. ومرض قبل 
وصوله إليها أيامًا ووصل إلى المديتة أوّل النهار وهو مريضٌ ومات طهر ذلك 
الیوم۔ وأراد الله سبحانه به خيرًا إذ لم يجرٍ على يديه اذيّة أحدٍ بها'. وكانت 
وفاته في غرّة محرم سنة 1103/ سبتمير سنة 1691 

وفي الكتاب الذي يؤرّخ للعائلات المدنيّة يقول الأنصاريٌ: 'يت البَرْزنْجِيَ 
نسبة إلى برزنجه بلدة مشهورة في بلاد الأكراد'» وهي تقع قريبًا من مدينة 
السليماتية في العراق حاليًا. وتذكر بعض المصادر أن نسب عائلة الَرزَنْحِي ب 
إلى موسى الكاظمء وقد أورد الحموي النسب كاملا فلیْراجَع مُناك. وقد ذكر 
الحمويٌ أنَّ والدته هي الشيخة فاطمة بنت شكر الله بن نور الله الكورانيّة ولها 
أسانيد عاليةٌ في الحديث. 


مؤلفات البَرْرنجي : 
وللبَرَْنْجِيَ نحو ثماتين عملاًء یی منها سبع رسائل. وأورة هُنا قائمةً 
بأعماله مبتدگا بالأعمال المطبوعةء ثم بقیّة الأعمال مربِيَةَ هجايًا : 
1. الإشاعة في أشراط الساعق وهو أشهر أعماله وقد طبع مرارًا. 
2. سداد الدين ومداد الدين في إثبات النجاة والدرجات للوالدين. 
3. النا والنوت قي معرفة ما يتعلّق بالقنوت. 
4. الصافي عن الكدر فيما جاء عن سيد البشر في القضاء والقدر. 
کہ القول المختار في حديث: 'تحاجّت الجنة والثار". 
6. النوافض للروانض وهو مُختصر النواقض على الروافض لميرزا مخدوم. 
7 نجاة الهلك في يبان معنی مَالِك المُلّك. 


8. أجوبة الحم في الأسئلة الخمس» جواب عن أسئلة وردت من أهل حمص. 


الجاذِت الم إلى الجانپ الین 


إرشاد الأوّاه إلى معنى 'من قرأ حرنًا من كتاب الله'۔ 


. إسبال الکساء على عورات التساء. 

. الد کر وان کے فى إفرات: افد ذكرًا واد خفية" . 

. إضاءة النبراس لإزاحة الوسواس الخناس۔ 

. اعتراض على صالح بن مهدي المقبلي في *العلم الشامخ في إيثار الحق 


على المشايخ' . 


. الأعجوية في الأعمال المكتوبة. 

. الإغارة الممبّحة على مانعي الإشارة بالمسبّحة. 

. إلهام الصراب لأولي الالباب۔ 

. أنهار السلسیل لرياض انوار التتزیل حاشیة على أنوار التتزيل للیضاوي. 
. الاهتداء إلى دقع تعارض حدیلّي الابتداء. 

۔ إيقاظ الأنياه لنهم الاشتباه الواقع لابن نجيم في الأشباه. 
. بغية الطالب لإيمان أبي طالب. 

۔ التأبيد والعرن [للقائلین بإيمان فرعون]. 

التحرير الجدير لجناب القاضي مير. 

تحمیل الأعمال بتعریف العمال مصرف بيت الأموال. 

- الترجيح والتصحيح لصلاة التسبيح. 

. الترغيم والترخيم في اسم الله الجليل الكريم. 


6. الترغيم والترخيم لمنكر التعظيم والتفهيم. 

7. تصقیل لوح الإيمان بتزيه عرش الرحمن. 

8. الجاذب الغيبي إلى الجانب الغربي في حل مُشکلات الشيخ محيي الدين 
ابن العربي. 

9. الجعبة. 
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38 
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41 
42 
43 
44 
45 
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49 


جنات لدن في جنات عدن. 

خالص التلخیص: مُختصر تلخيص المصباح. 

دفع التعويل على تفع التأويل. 

رجل الطاووس في شرح القاموس للفيروزآبادي. 

رسالة في الجهر بالبسملة في الصلاة. 

رسالة في رفع السيابة. 

رفع الاشتباه عن كلام الأشباه. 

رفع الإصر عن كونه صلى الله عليه وسلم لم ينطق بالشعر. 

رقع الب عن ترك مسح الرأس من أحد وضوءات الخمس. 

السیل في إعراب 'حسبنا الله ونعم الوکیل '۔ 

السيف الصقيل في أذكار القول الثقيل. 

السيف المسلول على قاضي رسول. 

شرح آلفية المُصطلح للسيوطي. 

شرح الخارق وجرح المارق. 

الصارم الهاشم لدماغ محمد هاشم. 

الضاوي على صبح فاتحة البيضاوي. 

الضوء الوهاج في قصة الإسراء والمعراج. 

طم السيل على حاطب لیل۔ 

العافية شرح الشافية (لم يتمها). 

العغقاب الهاوي في البحث مع الشاوي. وتسمى: العُقاب الهاري على 
الثعلب الغاوي: والنشاب الكاوي للاعشی الغاوي»ء والشهاب الشاوى 
للاحول الشاوي. ١‏ 1 


- عين اسيم :في حكم .التصلية والتسليم: 
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ارت 


الجازث المَْيي إلى الجائب العُزبي 


غاية الاعتذار في الجمع في الحضر لذري الأعذار. 

غاية الاهتمام بير وو نا فى ال ين سجرن أنلظ4. 
قتح البر في شرح المحرر للرائعي. 

الفصول في ترجمة عبد الرسول [والده]. 

فلق الصبح في الحسن والقبح. 

الفوز والظفر بفهم آیات الوصية في الفر. 

قدح الزند في رد جهالات آهل سرهند. وسيرد لاحمًا أن البَرْرنْجِي كتب 
عشر رسائل بالعرییة والفارسية للرد على الرهندي. 

القسط الميزاني ای بيان إحصان الزاني. 

القصيدة البلغارية. 

قضاية العابد ني مختصر هداية الراشد. 

القول السدید في وجوب رسم الإمام والتجريد. 

القول المختصر في ترجمة اين حجر. 

القرل المرضي في الفرق بين الصلاة والسلام والترضي. 
القرل المعول فيمن هو بمسجد المدينة الراتب الأول. 
الكواكب المضيئة في شرح بعض أبيات الجزرية. 
المُحاكمة بالإنصاف في مُخاصمة القاضي والكشاف في تفسير آيتين في 
سورة التساء. 

مرقاة الصعود في تفسیر أرائل العقرد. 

مزاج الزنجبيل لحياض التأويل للبيضاري. 

المصطبح لإيضاح آلفة المُصطلح. 

المقالة النية في توضيح اعتراض الجامي على الخمرية. 
المنباك في دخان التباك. 
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2. التاشرة. 

3 .نغتر اللوآء في تصن الاولیاء 

4. تصاب الصغار. 

5. نصب المجانيق لرفع شُبهة "الغرانيق" . 

6. نفي الريب فيما ورد من ندب الاكتحال وكراهة نتف الشيب. 
7. هداية الراشد إلى كقاية العايد. 


8. هداية المريد في التصوف. 


ولم يُشَْكُكُْ أحدٌ في صحة نسبة كتاب الجاذب الغيبيٍ إلى البَرْزْنْجِيّ: 
وجميع المخطوطات مَُّقةٌ على ان المؤلف هو محمد بن رسول البَرْرنجيٰ» مع 
العلم أن إحدى هذه المخطوطات نيخت بيد حفيد ابن المؤلّف الشيخ جعفر 
البَرْرَنْجِيْ مؤلّف المولد المشهور ب مولد البَررَنْجيَ. اذ على ذلك أن البَرْرنْجيّ قد 
أحال على هذا الكتاب في رسالةٍ له مطبوعةٍ هي القّول المُختار في حديث 
'تحاجّت الجئة والنار'. ففي معرض حديثه عن خلود العذاب يقول: 'كما بيا 
ذلك أتمّ البیان في كتابنا الجاذب الغيينٍ إلى الجانب الغربي "20 


وقد أشرنا سابقًا إلى ان أساس هذا العمل هو كتاب الكازروني المکٌیْ 
المُسمّى الجانب الغربي في حل مُشکلات الشيخ محيي الدين ابن العربي الذي 
انتهى من تأليفه سنة 924ه باللغة الفارسيّة ناء على أمر السلطان سليم. وذكرنا 
سابقًا أيضًا أن عمل البَرْرْنْجِيَ لم يكن مُجرّد الترجمة بل عمد إلى الشرح 
والتوضيح وتابید الأدلّة والبراهين بمُختلف المصادر والمراجع حتى غدا هذا 
العمل موسوعةً تتضمّن مناقشةً مُعظم المائل الصوفيّة والكلاميّة والفلفيّة. زد 
على ذلك أنَّ البَرْرْنْجِيٌ قد عاد إلى جميع مؤلّفات ابن عرب التي استخدمها 


(1) محمد بن رسول البَرْزْنْجِيء الفول المختار في حديث تحاجّت الجنة والنار» تحقيق العربي 
الدائز الفرياطي. بیروت: دار البشائر الإسلامية» 2003ء ص46۔ 


44 0 الجاذِب القَيْبِيْ إلى الجانْب القَْبيْ 


الكازرونيي واورد الاقتباسات على نحو مُطْوْلٍ ونُفضل» وأورد ما يُناسبها ممًا 
ذكره ابن عربيَ في أماكن أخرى من مؤلّفاته. على ان عمل البَرزَنْجِي لم يَحْل من 
انتقاد الكازروني والرد عليه في بعض المواضع. 


وصف الخطوطات 


استند تحقيق هذا الكتاب على أربع مخطوطات؛ الأولى منھا : كيت في حياة 
المؤلف. والثانية: كُتبت بيد حفيد ابن المؤلف» والثالثة: نُسخت من قبل أحد تلاميذ 
المؤلف وتمْث مُراجعتھا من قبل ناسخ مُحترف مُتمهّر في نسخ مُصتفات ابن عربي 
وعليها حواش قيّمة. وأمًا الأخيرة فهي حديثة تعود إلى القرن العشرين؛ ولها قيمة 
ناريخية كمثال على استمرار تقالید السماع والإجازات حتى عصرنا الحالي. 

إضافة لهذه النسخ الأربع التي سيرد وصفها بالتفصیل وفي المراحل المُتأخرة 
من إخراج الکتاب توضلت إلى نسختين أخريين وعند دراستهما تیّن أنّهما مُتأخرتان 
ولا تحويان أي حراش أو مُلاحظات أو تملکات ذات قيمة تستدعي مُقارنتهما مع 
بقية النسخ وإثبات الاختلافات. ولذا اكتفينا بالإشارة إليهما هى . 


1. مخطوط مجموعة مانيسا 6230 Halk Kütüphancsi 45 HK‏ لا Mania‏ في ملينة 
مانيسا بتركياء ورمزت له بالحرف (ت) 


سخ هذا المخطرط في حياة المؤلف وفي المدینة المنورة حيث كان يعيش 
المؤلف وقوبلت على نسخته ممّا يجعلها بقيمة نسخة المؤلف نفها. ورد في 
مُقذمتها: الجاذب الغيبي إلى الجانب الغربي تاليف سيدنا اليد الند العالم 
المُحقّق المُعتمد السيد محمد بن رسول البَرْرَنْجِي ثمّ المدني أبقاه الله في عافية 
تامة ونفعنا به وبعلومه. 


)1( خد ابابا بإستنبول 4654 وليس عليها تاريخ تسخ وإن كان من المرججح أتها قد 
كتبت في أواخر القرن الثاني عشر الهجري. الثامن عشر الميلادي. رنسخة في جامعة 
الإمام سعرد بالرياض برقم 1109ء وهي منوخة قي سنة 306اه. 


46 الجاذب الفْيّبيّ إلى الجاتب المْرينَ 


وقي آخر اللسخة ورد اسم الناسخ وتاريخ النسخ: 

- وقال كاتبه محمد بن عبداللطيف الجاوي البنتني: قد من الله علینا بکتابته 
واسغلنا منه كثيرًا والحمد لله رب العالمين. 

0 وقد كملت الكتابة ليلة الجمعة 24 محرم مُفتح سنة 7 برباط سيدنا علي 
رضي الله عنه وعن كل الصحاية أجمعين بظاهر المديتة المنوّرة على خير 
ساكتها أفضل الصلاة واللام عدد خلق الله العلام۔ 

وورد أيضًا في آخر ورقة: بلغ مقابلة على اصله على يد مؤلفه. 
- ختم دائري مفاده: وقف الحاج ملمان الملرس-.- 

تالف هذه النخة من 212 ورفة» وكل صفحة تتالف من 25 سطراء وما 
يُقارب 11 إلى 12 كلمة في الطر الواحد. 

في بداية المخطوط هُناك نهرس عشوائي لبعض موضوعات الكتاب وقد 
اسغدنا منه في ذكر العناوین الفرعية. 

العناوين الرئيية ويعض الكلمات المفتاحية كُتيت باللون الأحمر. 

الخط 'نے نتعليق' عثماني مع بعض تأثیرات ئە 

وقد احمنت متا المخطوط على آله النےۃ:الأم: 
2. مخطوط مجموعة هدائي أفندي 20506 1184001 في مكتبة حاجي سليم آغا 
بإستانبول؛ ورمزت له بالحرف (ه) 

لهذا المخطوط أهمّية كبيرة كرنه نُسخ على يد حفيد ابن المؤلف رهر 

عالم له مكانته أيضًا. ررد ني آخره (ق1247) "بلغ مقابلة من أول الكإتاب في] 

الخامس من جمادى الأولى سنة 11[68] كتبه جعفر بَرْرلجي حفيد 

الممتف" 
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والناسخ هو اليد جعفر بن حسن بن عبدالكريم بن محمد بن رسول 
البَرْرَنْجِي. ولد في المدينة (1714/1128) وتوفي فيها في (1764/1177)۔ له 
العديد من المصنقات أشهرها المولد النبوي المعروف باسم مولد اليْرْزَنْحِي۔ 

في صفحة الغلاف نجد عتوان العمل: الجاذب الغيبي إلى الجانب الغربي. 
وباسفلھا كب اسم المؤلف: محمد بن رسول البَرْزْنْجِي. 

يتالف هذا المخطوط من 250 ورقةء وفي كل صفحة 25 سطرّاء ويكل 
سطر حوالى 11 كلمة: 

الخط نسخ واضح. 

وھذہ النےخة مُقاہلة وعليها بلاغات كثيرة إذ ترد كلمة 'بلغ' في العديد من 
الصفحات من بداية المخطوط حتى آخره. 

العناوين الأساسية ويعض الكلمات المفتاحية كُتبت بالأحمر. وبعض 
العبارات المُهمّة وضع أعلى منها سطر باللون الأحمر. 


3. مخطوط مجموعة لا له لي 1352 ,ناءاها في المكتبة الليمانية بإستانيول. 
ورمزت له بالحرف (س) 

هذه النسخة مُقابلة على نسخة أخرى بشكل كامل رتحوي بعض الهوامش 
والمُلاحظات بالغة الأهمية. 

كعبت بخط نسخ. لم یرد اسم الناسخ رلا تاريخ النسخ في هذا 
المخطوط؛ إلا آننا ثقرأ في بداية المخطوط؛ تاليف أستاذنا السيد العلامة. 
مما يُشير إلى أن الناسخ هو أحد تلاميذ البَرْزنْجي. رما يزيد من أهتّيتها انها 
كانت في ملكية إبراهيم الحلبي؛ كما هو وارد في ورقة الغلاف: مِنْ مَنْ مَنْ مَ 
مِنْ فضله على عبدہ إبراهيم الحلبي غفر الله له ولوالديه ولجميع الملمين 
ان وورد في هامش (ق 143أ): *اقول أنا الفقير إبراهيم الحلبي". وخط 
الحلبي مُختلف عن خط المتن. وقد علق عليها إبراهيم الحلبي العديد من 


٦ 1 4‏ انسازث الع إلى الجائب الفزين 


الحواشي المُهِمْة: وقد أثبتناها جميمًا في هامش التصش. وهو إبراهيم بن 
مصطفى الحليي أحد تلاميذ الشیخ عبد الغني النابلےي (ت. ۱143ھ/ 1731م). 
واخذ عن جماعة من علماء الحجاز منهم الشيخ طاهر الكوراني ابن ملا 
إبراهيم. ويذكر المؤرخ المرادي أن الوزیر راغب باشا قد كلّفه بمقابلة نخ 
الفتوحات المكية بعد أن أتى يأصلها من قونية وأن المقابلات عليها بخطه. 
وكان ایشا أستانًا في جامع السلطان سليم بإستنبول وكذلك في آياصوفياء وقد 


تؤقي .فى تة 201726/0190, 


يتألف هذا المخطوط من 261 ورقة وفي كل صفحة 25 سطرّاء وفي كل 
سطر حوالى 10 كلمات. 

على الغلاف مُناك ختم اللطان سلیم۔ 

الناسخ غالبًا ما يكتب الهمزة ياء حتى في مؤلفات ابن عربي مثل كتاب 
الخزاین ولا يوردها في آخر الكلمة مثل: رؤساء حكما. غير أنتا أوردنا النض 
المُحقّق وفق قواعد الكابة المُعاصرة. 


4. نسخة رياض العالج؛ ورمزت لهذا المخطوط بالحرف (م) 

هذه اللسخة حليئة مكتوبة بخط رقعة واضح وجميل وقد دُکر في بدايتها أن 
القراءة رالتخ بدانا في عام 1385ه/ 1965م. وقد استغرق النسخ والقراءة 
حوالى السّنة إذ ورد في آخر المخطوط أن الخ انتهى يوم السبت في 25 ريبع 
الثاني 6 23 يوليو 1966. ولهذه النسخة قيمة تاريخية تعبت استمرار تقاليد 
التسخ والقراءة والمُدارسة بدمشق رغم ظهور الطباعة منذ زمن بعيد. وقد ورد في 
تهاية المخطوط بعض أسماء من حضر سماع وقراءة هذا العمل. أوّلهم اسم 
الناسخ وهو محمد خيرات بن سالم فخري. ومن بين أسماء الحضور الشيخ فايز 
الكيلاني الذي كان شبخ الطريقة الكيلاتية في حماة» وأستاذنا أستاذ علم 


(۱) المرادي» ملك اللرر» ج ص38 
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الاجتماع والتصرّف في جامعة دمشق الدكتور عبد الكريم الياقي (2008-1919) 
رحمهم الله جميعًا. 

تتالف هذه النسخة من 447 ورقة مُفردة من القياس الحديث ۸4ء في كل 
ورقة 22 سطرّاء وني كل سطر حوالى 12 كلمة. 

بدأ المرحوم رياض المالح بمُقارنة هذه النسخة مع نخة (لاله لي) 
المذكورة سابقّاء إلا أله لم يتم إلا تسع صفحات من المُقابلة. 

وكان المالح في كتابه الشيخ الأكبر محبي الدين ابن عربي سلطان العارفین 
وإمام الُحیّین وبقية المُجتهدين قد ذكر خلال حديثه عن مصادر مؤلقات ابن 
عربي كتاب الجاذب الغيبي إلى الجانب الغربي وأشار إلى نسخة حدیثة غالبا هي 
هذه التي نستخدمها هُنا وقال: إنها منسوخة عن نسخة أقدم منها مملوكة للشيخ 
محمد فريز الكيلاني شيخ الطريقة الكيلانية قي حماةء ولا نعرف عن مصيرها 


ناصر ضمیریة 
مونتريال تيان (أبريل) 2017 


نهجية التحقیة 


- هدف أي تحقيق هو إخراج نض دقيق أقرب ما يكون إلى نص المؤلف. 
وقد حاولتا قدر المتطاع الوصول إلى هذا الهدف من خلال استخدام انضل 
الخ الخطية المُناحة. 

- استخدمنا نصّ فصوص الحكم بتحقيق ابو العلا عفيفي لمراجعة 
الانتباسات من فصوص الحکم؛ وذكرنا حنى الاختلافات بين النصّ المُحقق وهذه 
الطبعة. ومن الجدير بالذكر أن بعض نصوص البَرْرَنْجِي تتفق في بعض الأحبان مع 
بعض النسخ الأخرى التي ذكرها عفیفي في الهامش» وخاصة النسخة (ب). 

- استخدمنا نص الفتوحات المكية المطبوع في دار صادر في أربعة مجلدات» 
وهر النصّ المُصوّر عن طبعة الميمنية بالقاهرة سنة 1329ه وني بعض الحالات التي 
يذكر فيها المؤلف جِرْءًا من الافتباس قمنا بإكمال الاقتباس. وومعا الزيادة بين 
معقوفتين [ ]. 

- في الحالات التي تداخل فيها نص ابن عربي ونص الشارح عملنا على 
تميز نص الشارح باستخدام قرسين ( ). وأعدنا التأكيد عدة مرات في الهامش 
بان هذه زيادة من الشارح ولیست من نص ابن عربي. وفي بعض الاحيان ترد 
(...) داخل افتباس من ابن عربي» وهي تشير إلى أن نص ابن عربي يحوي 
زيادات لم يذكرها المؤلف. أي الكازروني أو البَرْزنْجِي. 

- في بعض الحالات ورد جزء من اقتباس من القرآن الكريم ويذكر المؤلف 
بعدها عبارة قوله. وني هذه الحالة اوردنا كامل الآية مع ت تميز الزيادة بمعنوفتين 

- را ما ذكره المؤلف من سلاسل نسب الخرقة لابن عربي مع ما ذكره 
ابن عربي نفسه في رسالته نسب الخرقة بتحقيق الباحثة الفرنية كلود عدّاس 


52 الاب القَيبِيَ إلى الجانب الزن 


- قمنا بمُقارنة نص إجازة ابن عربي للملك المظفّر غازي ابن الملك 
العادل؛ ملك ميافارقين» مع النسخة المحققة التي نشرها بسام الجابي في كتاب 
مل مع مُصطلحات ابن عربي؛ بیروت 1990ء 

- تجدر الإشارة إلى أن مُعظم ما ذكره البَررّجي حول حياة ابن عربي 
ومؤلفاته ماخوذ واحيانًا بشکل حرفي؛ من كتاب الدرّ الثمين للقاري البغدادي. 
وقد قارنًا بين النصّين في الهرامش 

- تمْ إیراد جميع الهرامش والعُلاحظات الواردة في حواشي التسخ. 

- بعض الأخطاء الطفيفة التي لا تخل بمعنى النصّ مثل : (فقال/ وقال)» 
(ومن/ فمن) لم ننبتها حتی لا يكبر حجم الهوامش أكثر من اللازم. وقد راعينا في 
التحقيق قواعد الإملاء الحديث دون ذكر ما كانت عليه في المخطوط. 

- أوردنا اسماء الكتب الواردة في المتن بخط عریض؛ إلا في القسم 
المتعلق بمصنفات ابن عربي» إذ من الجلي أنها أسماء کتب ولا حاجة لتمييزها 
عن سياق النص. 

- راجعنا بعض الفقرات من ذ نص الكازروني على الأصل الفارسي للتأكد 

من دقة الترجمة؛ مع اله يُمكن اعبار نص البَرْرَنْجِي تأليفًا يستند إلى نص 
الكازروني أكثر من كونه ترجمة لذلك النض. 

- خُجنا اغلب الاقتباسات التي أوردها المؤلف على أصولها المطبوعة؛ 
وتجدر یت ات في بض سس البَرْرنْجِي نص ابن عربي من 
الفارسي» وبعد ذلك يعود ليقتبس النصّ مُباشرة من نصوص ابن عربي ٠‏ وهنا تجد 
التخريج مع ال النتیس من أصله وليس مع الترجمة. 

- الكثير من الافتباسات الني وردت في الكتاب هي من رسائل وكتب غير 
منغورة: وقد بذلنا جهدنا في جمع مخطوطاتها وتخريج هذه الاقتباسات. بعض 
هذه المخطرطات مذكور في قائمة المصادر والمراجع 

- نتبجة كثرة الاقتباسات والنقرل وتداخلها وتشعبها عملنا على إضافة اسم 
المتحدث بعد وردود كلمة: 'قال"؛ أو قلت" حتی يسهل متابعة المناقشات 
ونية الاقرال لاصحابها. 
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- تم تخريج كل الآيات القرآنية الواردة في النض وأوردنا اسم السورة 
ورقم الآية في المتن بين معقوفتين. 

- تم نخريج كل الأحاديث الثبوية الواردة في النصّ ضمن فهرس 
الأحاديث في نهاية الكتاب. 


- قمنا بإضافة العناوین الفرعية المُناسبة للمرضوع في سبيل توضیح مُحتوى 
النصّ وتهيلا لفهرسة النصّ ومُراجعته. 
- تم تزويد الكتاب بالفهارس الضرورية في نهاية الکتاب۔ 
وأما الرموز المستخدمة في التحقيق فهي على الشکل الوارد قي الجدول التالي 
- الرموز المُستخدمة في التحقيق : 


تت مخطوط مائیسا في مدینة مانيسا بتركيا 

س مخطوط لاله لي في المكتبة السليمانية بإستانبول 

7 مخطوط هدائي أفندي في مكتبة حاجي سليم آغا بإستانبول 
مخطوط رياض المالح 

[ق...]) اي إن ق تشير إلى رقم الورفةء فمثلًا [22] تشير إلى بداية الورقة 

2 من الجهة اليسرى. رمزنا لبداية الورقة على الجهة اليسرى من 

اللوحة ب [ق آ]ء ولبداية الورقة على الجهة اليمنى ب [ق ب]. . . 

اقتباس من ابن عربي حصرًا 

5-1 إضافة غير موجودة في النصّ الأساسي 

و6 لتمييز شرح المؤلف عن اقتباسه من ابن عربي. أو لتمييز مقطع 

غير موجود في إحدى السخ 

اقتباس من نص ليس لابن عربي» أو لتحديد المُصطلح الفني أو 

اسم علم أو مكان أو عنوان كتاب 

إشارة اختصار تدل على نص محذوف من الاصل 

((...)) حديث نبوي 


صور المخطوطات المستخدمة ے التحقيق 


التسخة (مخطوط ماتيسا: ت) ورقة النلاف 


النسخۂ (ت) الورقة الأخيرة 
الور 


النسخة (مخطوط هدائي افندي: ه) الورقة الأولى 


یعاد »عرد تز رن د با لصوم وو لبد روالد يت 2 


:ها اکل ارتا نہ الا سوق الي یسال چا رکم 
نان م تی كارت أن سلع عم نک لھ م ررم 
وعی ند رکا نون ا ادحا م ر كان العام نا رگا 
حلا یما لما مم د وائندہ! لراسع وا لقا لاع والْعْل 
نما یچ ل ونوك 22 AT TSF‏ 
سنا وا زسم !اناو ارح تراما ر مہ سانا رايم 
ہار زم اا راغلا انالا تان ال مثرة ١‏ 
مل ا لز وا ند راضرماغ رص وا علد لخ عم اسورا 22 
و تحاران ده زلکتر٭وموڑاڈماازداذتدا!لا 
پور ربك وىفا تعر براش افراع م قلاف يذل ان 
ره وط کل سے ؟ما بط اسہلکلتز عفطا۔ 
ریا سی یڈ نون كمة و نة رن عمط ورک رر رید 
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3 کے 
7 مداع وی ںاھ و ا ند لاز لتك 


! لالا لما سل الم دان داب و امع دا لر یں امار 


عالت ىعد ىدا دیسد اتی ہد تد ں قرو | 


ا کی لتد نیا لا تم کا لا فی رز اس ریحم و حر 


الاحرۃ درج دا ہما دق انها اوہ میں رد ب 


یز مرد عام ا ری وسر لی و وحم جل لم سنہ 


واخچم یہ رق قد زوصدہ وكآنا ل ضار اد رر ود 
لن ولا ترا واا توما وهو أنه إن اطرضروسند 
وستی وال قةر رسمار او حرق عن درا 
ان اؤ ہم قد مود الاو دامر سی می وراب 
کن ہما آاعژیں۔ر میحر شع رود رس ر ود 
وان كر التارسّة مخ تلات ناه رهما تح رانماز تہ 
تاراغ راعشا زو داع د سلاو مرو احه مار رنھ ۴ 
و تیا تراسا اتات ما اختری رل ونؤد هاء نو 
لاوش را :لك (عزاسات وا ناو وهای ف 
وعالم: نالا ول ل ور لاع سات وشم كسارب 
مد ما دما ونی وم ها رخو و له مردی نوعرف 
وا لتا را ای یں ردي وال ع- لر صا ملاع پت 
اذ ولا لہ را ا ترف رم رس2 
لن یا لدی یا تر وما راغ فا حوره غ روا 
وا نتام اك ضی سا اعرف وا نمرد رت تفع ای مودو ماف 
ومانعكا الرئار اتا رب اط فی »ازا ره 
اك انی شای م نرم ر :رما لر مس ذا مرا رجي ”زره 
از لوا لعوباء تسا للم اد وی و مور همام اھا 


مورا اط ادنرم انشا ڈو ا شاد م اوک د 


صور الخطوطات المستخدمة 4 التحقيق 
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السخة (ھ) الورقة الأ 


هه بت ندر رناء ام متا الط فی وم وارک*ںہ 
مرماموالم درن ئد ترا لیر ت زا روڈ ا له 
راذا سر ہا طارقا بت ود قرم ليه اناد 
واسراما وقد رالامام! رمام ا شولام 
ان ان كمد مامد 


اجار مووا ءوست مد له یں أمظ هردصي » 
یی ہیں ہں 
ولعلفد خد ر ز رائح ار و اماما 
سهدي رأة رة ارک رند مرانما: هد اننام 
با ضغ ڑا ی آنل تا ماد ای دسا 


ےہ رجام ۷اا حو كد کول م لات زو 


.-. ہ7 3 


الجاذبٌ المُّيْبِيَ إلى الجائب الفّزين 


الا خة (مخطوط لاله لي بالمكتبة السليمانية: س) ورقة الغلاف 


سور الخطوطات المستخدمة 4 التحقیق 
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اجادث الاين ای الحلاب العزيز 
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اا لعي ماک لزي می مادج 
uj"‏ مرم مء رخجید لرن ن 
يد ٠١‏ لرا لولف 
کد رل لد کے 
١ل‏ الي 


رح لحار 


لم غيله النتراله تش و سرعيات نزو م 1 
ارام ۱۹۰ صمرسيررع م عراش ل رلرالیے انسر 


رار 4 0 ھ747 ۹ 
4 سی لد بي 
ال 3:7 1 1 
1 م ١ال‏ کے 7 
8 سی 1 سے ار ےر 
تفر ال 
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الجاذِبٌ لَب إلى الجانِب القْرينٍ 


ا ہے اک ا حوبت کرس ہر ےا كن صلی 
ار سےا كين رلك ألم كرا مع دا ںیہ 
سا س را معالرين ف 
نا ءلالینا رلو طراۓ ,دشن ينا | 
نایا درا تہ تنا 

ليرا هس الا یر 

سے ہے 
AE‏ 
اعد 
he‏ 


دت أن استراب تاش می میات بن مهي ع تد 
خرن ہہ شع ههه 1ت عم مم هت ان می سےا لخ 
هم حرف رة سر رین ات ابو بل و زت مد 
ع 7 اخراعے انت ر 
سے سور ا راع مد روس اث ١‏ شاو الل رة 

رهس سا یوار الع الان ن حا 

اع راج ار غنہ رای ےی چا كلا ر صر 
«الشيرة العم عل سے صر رالنیا مؤي رارک السري لها قد 
قر .لمیا هاب همي ہش الب رالڑتن ب 


رل مم ۱۹ 


سے + یمرن رش الساري لوعت و سی اترازب لحب 

عر سدع ال العب الاق رجیم نی درنس الال کی 
عميم الم سر رة وة الل ےےل مم ر مرا نے إ نهم 
ہے ہے فرش قت رمل بک افطواصيرة انیب 


النسخة (م) الورقة الأخيرة 


017 


/الجاذِبُ الغَيْبيَ إلى الجانب القَرْبِيَ 
تأليف سيدنا السيد التد العالم المُحقّق المُعتمد 


السيد محمد بن رسول البَرْرَنْجِي ثم المدني 


أبقاء الله في عافية تامّة وتقعتا يه وبعلومه 


آم اکر ول 


الحمد لله الأرل القڈوس العزيز الغقورء الباطن القيوم الغني الشكورء 
الظاهر الخالق المُصرّر النور. الآخر الوارث الذي إليه نرجع الأمور» وكشف 
الححاب لأولائه عن جلية الأمور. وشرح منهم بنور معرفته المدورء. فاستعدوا 
لنفائه بالإنابة إلى دار الخلود والتجافي عن دار الغرورء واستمعوا خطاب: (ملَا 
نت الج ات ولا رڪم باه الْصَرُدُ ) [لقمان: 33]. [فاطر ‏ 5]. 

والصلاة واللام على عبده محمد الرسول. بدر النجوم وشمس البدورء 
المبعوث رحمة ليان کل منهي ومأمورء المُنزل عليه: ([رَمَا بى الأ 
gy‏ ٭ لا الم را اتور ٠‏ وَل ایز ولا نور )!© [فاطر: 20-19]ء 
الأخاطب بقوله تعالى: را أت بيع گن في اشر ) [قاطر: 22]. صلی الله 
وسلم عليه رعلى آله وأصحابه الذين تبروا من الجنان!' القصورء وتزوّجوا من 
الحان الحورء صلاة وسلامًا دائمين إلى يوم ينفخ في الصورء وفي يوم الذين 
والعث والنشور. 

ويعد. فإن الله تعالی لتا“ أكمل لأوليائه الإرث النبوي المحمدي» صلی 
الله عليه وسلم. وكان من مُقتضی ذلك الإرث أن يلط عليهم من يُتكر عليهم 


(1) في (س) بم الله الرحمن الرحیم؛ وبه الإعانة 

(2) في جميع الخ وردت بهنا الشكل: ' ولا تستوي الظلمات رلا التور ولا الظل ولا الحرور* 
(0 في (ه) الجة. 

(4) في (س) نان الله أكمل. 


الكل 


01 


۱ یہ الجاذِبٌ النْيْبِيَ إلى الجانبٍ ابي 
ےر وعلى قدر كمالهم یکون ابتلاء!' حالهم. وكان الإمام الوارث الخاتم» 

سلالة طيّ من آل حاتم» ذو القّدم الراسخ» والقلم الناسخ؛ والعلم 
الان سيدنا ومولانا محبي الدين محمد بن علي بن العربي؛ أكملّهم عرفانّاء 
وأوسَھم إيمانًاء وأرجحهم ميزانًاء وانئھم بیاناء وافصحھم لانّاء وأرفمهم 
مكاناء وأعلاهم شانًا؛ لا جرم كان المُنكرون عليه أكثرء وأشدّ وأظهر. 
فاعترضوا عليه بمبلغ علمهم أمورّاء واشتغلوا بسيّه وتكفيره دهورّاء وما ازداد 
بنذلك إلا شهررًا: ( بيرت أن لا ور ائ بهم یاک ان إلا أن یم 
نورَهُ) [التوية: 32] ويزيد عليه نورًا. فأيقظ الله في كل عصر علماء ربانيين يذبُون 


عته» ويستفيدون منه» ويوضّحون مرامه» ويرفعون مقامه» ويشرحون كلامه. 

/ وكان من" جُملة أولئك العالم الفاضل المُفيد المجيد أبو الفتح فتح 
الدين محمد بن أبي المعالي مظفر الدين محمد بن حميد الدين عبد الله بن سعد 
الدين الكازروني المكي الصذيقي الأشعري الشافعي» رح الله روحه» وأجزل في 
الآخرة فتوحه. 


[السلطان سلیم يأمر بكتابة أجوبة عمًا اعثرض به على الشيخ] 

وہ سای سرت وو في م اين 
وعشرين وتسعمثة ة ودخلها”" 1 رحل إليه من مكة واجتمع بهء وعَظمَ كَدْرهُ عنده. 
وكان اللطان المذكور مُعتقدًا للأولياء ا ولجناب الشيخ خصوصاء وهو 
الذي اظھر قبره بصالحية دمشق؛ وبنى عليه قبة» ورتب فيها تدريسّاء وأجرى” 
عليه أدرارًا. کی ES‏ 


وكان آباؤه من قله مُعتقدين للأولياء» فأمر [السلطان سليم] الشيخ المذكور 


)0( وردت في (س) ابنداء وذکر في الهامش: لمله ابتلاء وفي (م) ابٹلا ۔ 

(2) وردت في (س) نقط 

(3) في (س) ومن. 

(4) دخل اللطان سليم دمشق في رمضان من عام 2ه/ سبتمبر 1516م؛ وفي صقر من 
عام 923ه/ شياط 1517م دخل القاهرة 


احمد بن وسول البَرْدنْجِي :5 


أن يكتب أجوبة عما اغْتُرِضَ به على حضرة الشيخ قذس الله روحهء وأن يكون 
بالفارسية ليُحيط بذلك علمّء فإن فهم اللطان للفارسية کان أتمّ واعتناءه به أعم. 
نامقل الأمر واجات عو :حو آرينة ورن تاقار أنهات. ما اعترض به 
عليهء ولقد أفاد فيه وأجاد. ونقض بناء تلك الاعتراضات وأباد. 

وقمه إلى بابين وخاتمة: 

الباب الأول: في ذكر الاعتراضات: وفيه فصلانء أحدهما: فيما يتعلق 
بوحدة الوجودء والآخر: فيما يتعلق بغيرها. 

والباب الثاني: في الأجوبة. 

والخاتمة: في بعض مناقب الشيخ رحمه الله» وسلاسل طريقته. 

وسماه: الجانب الغربي في حل مُشكلات الشيخ محيي الدين ين العربيء 
وكأته راعى الجناس المُصخف والمُحرّف اللفظي والتام الخطي بین الغربي 
والعربي» وفيه التلميح إلى معنى قوله تعالى: وبا كت باب الْقَْتِ» [القصص: 
4 والاقتباس من لفظه» وفيه الإشارة إلى كون الشيخ [ابن عربي] رحمه الله 
تعالى من الغرب. 

ولكن لما لم يكن لأهل الحرمین؛ بل ولأكثر بلاد العربء اعتناء بلّغة 
الفرس؛ ولا يفهمون معناهاء طلب مني بعض الأجلاء المهرة في العلوم الظاهرة 
والباطنةء من المُحبين والمُعتقدین لجناب الشيخ قدّس الله سرّہ؛ وهو مع ذلك 
من إخواننا /في الطریقء ومن أصدقائناء بل هو أعظم صديقء وهو بإجابة سُوْله 
جدير حقیق؛ لما له علي من سوالف البر وعظيم الحقوق فأجبته إلى ُلبته 
سالا من الله التوفيق» وهي أن أعرّبٌ له الجانب الغربي لِتُجلی عروس معانيه 
على منصّة اللسان العربي» لينتفع به العرب» وباصله العجم؛ فیحصل بهما التفع 
الاعمَ الأتمّ. فشرعت فيه يعون الله وتوفيقه» مُستعينًا بالله» ثم بكلام الشيخ 
وبيانه وتحقيقه» وسميته: الجاذب الغيبي إلى الجانب الغربي۔ 

واعلم أن المؤلف رحمه الله تعالى نقل بعض تلك الاعتراضات من بعض 
كتب الشیخ؛ أو من بعض أبواب الفتوحات» وهو في غير ذلك الکتاب؛ أو غير 


[2ب] 


اس الصاذِبٌ المَيْبِيَ إلى الحاب المَرین 


ذلك الباب» ولعله وقع في نسخته کذلك!"ء وانّہ يقتصر في بعض الأجوبة على 
الجواب الإلزامي الجدلي؛ إمَا لعدم حضور الجواب عندهء أو لاه أتفع للمنكر. 
وهو الظَنَ به وآنه قدا“ ينقل بعض عبارات الشيخ ويترك ما هو اصرح في 
کراب الا ر ان بال بدن ال لاد 

وقد مر آله جعل بابًا للاعتراضات وآخر للاجویة (ولعله لیکون!“' أقرب إلى 
الإحاطة بها مجموعةء لکن ريما) يسى المُطالع الاعتراض؛ فلا يطبق الجواب 
عليه إلا بعد المُراجعة وتجديد العهد به. وأنّه اتر ترجمة الشيخ رعاية لحن 
الاخحام“ وكان الأؤلی''' تقديمها ليكون المُنكر إذا سمع بجلالة قدره» يستشعر 
علوٌ مكانته. فيلغت إلى الأجوبة أتمّ اغات ويتدارك من أمره ما كان قد فات. 

قرأيت أن اجعل الخاتمة مُقدمة» وأيسط في ترجمته بعض البسطء وان أضم 
إليها قوائد أخرء كثناء العلماء عليه" وأن أنبه على ما وقع من السهو”*" في 
العزوء وأن آتي في الجواب على سیل التحقیق''' بما ية يفتح الله تعالى حیعذ”" 
وأن أزيد على الأصل بنقل بقیة كلام الشيخ لیتمَ البيان. 7 أجعل الاعتراضات 
والأجوبة بابًا واحدّاء وأذكر كل جواب بجنب الاعتراض ليهل التطبيق ویتم 
التحقيق". وان أجعل خاتمة الكتاب في إيراد بعض الأحاديث النبوية تبرگا۔ 


(1) “ولعله وقع في تخه كثلك' لیت في (ت)» وقد أئبتاها من بقية النسخ. 


(2) ليت في (ت) وأوردناها 3 
(3) *ولعله رت انب بحال من الف لأجله* ٠‏ لت في (ت)۔ 

(4) في (م) اللا یکرن۔ 

(5) هله العبارة لست في (ت)ء وإنما ورد فقط "فربما*. وما اثبتناہ هو من بقية النسخ. 
(6) “رعاية لحن الاختام' ليست من (ت). 

(7) في (ھا الائے۔ 

(8) في (م) الالغات 

(9) "كتاء الملماء عليه* لت من (ت). 

(10) بدلا من "ما وقع من الهو" هناك عبارة "ما هو الصحیح* في (هاء (س)؛ (م). 
)١١(‏ *على ميل التحقيق' لت في (ت). 

(12) في (س) بما يفتح الله. وفي (م) بما يفتح الله حيتذ. 

(13) في (هاء (س)ء (م) زيادة “إراحة للبال وتقريبًا للمنال* ٠‏ وفي (م) وردت العبارة > 


محمد بن رسول اليَرَزُنْجِي ١‏ 8ظ 69 


فصار حصر الكتاب في: 
٭ المقدمة. 
٭ وباب هو المقصد؛ وفيه فصلان: 
الأول: فيما يتعلّق بغیر وحدة الوجود. 
الثاني : فيما يتعلق بوحدة الوجود. 
٭ وفي خاتمة. 
وأسأل الله ان يخلص فيه نيتي. ويحن به طويتي. /وأن ينفع به سائر ٴا 
المُعتقدین والمُنكرين» وأن يجعلني على هذه النعمة العُظمى من الشاكرين. آمين. 
تأر زياداتي بان اقول في آخر تقريره: "هذا معنى كلامه". ثم أفتتح 
الزيادة ب ٭قلتٴء وأختمها ب "الله أعلم". 
فاقول سائلًا من الله الأکرم''' التوفيق للوك الطريق الأقوم۔ 


= على النحو الآني: وأن أجمل الاعتراضات والاجوبة بابًا واحدًا إراحة للبال وتفرييًا 
للمنال. وأذكر کل جواب بجنب الاعتراض ليسهل التطيقء ويتمّ التحقيق 

(1) في (س)ء (م) 'سائلًا من الله الإكرام والتوفيق' وما أثبتناء هو من (ت). (ه). وهو 
الأنب للجناس بين "الله الأكرم' و'الطريق الأقرم" 


المقدمة 


ے ترجمة الشيخ قذس الله سزه“ 


فاقول: هو رحمه الله أير عيد الله محبي الدين محمد بن علي بن محمد 
ابن أحمد بن علي الطاني الحاتمي؛ من ذرية عَدِي بن حاتم الصحابي. قد ذكر 
ذلك في مواضع من كتبه. المغربي الاندلسي. رلد ليلة 27 رمضان المُيارك© 
نة ستين وحممئة [560ه]ء ببلدة مرسية من بلاد الأندلس ونشأ [بها]. ثم 
انتقل إلى إشبيلية وهي تحت الاندلى”*” عام 568ھ فاقام بها إلى عام 598ھ 
ثمْ دخل بلاد المشرق وطاف جميعها أو اکرعاء وحج وزار قبر الي صلی الله 
عليه رسلم: وجاور بمكة سنين عدیدة وصنّف بها مُعظم تب كالفتوحات المكية 
وغيرها. 


وكان من آبناء الملرك والرؤساء. وكان أبوه وزيرًا لصاحب إشیلیة: فدعاء 
بعض الملوك من أصحاب والدء. ودعا جماعة من ابناء الملوك. وكان هذا قبل 
دول في الطريق في شبابه. فلما أكلوا واحضروا الراح وأديرت الاقداح اراد أن 
يتناول الكأس من بد الاقي إذا بھاتف: 'يا محمّد ما لهذا شُحلقت ۱° فحصلت له 
حال وخرج مدهومًاء فاتی داره» فإذا براعي غنم أبيه قد جاء بوظیفة راتب 


)0 مُعظم ما ورد في نرجمة الشيخ ابن العربي منقول من الدر الشمبن في مناقب ابن عربي 
تاليف إبراهيم ابن عبد الله القارئ البغدادي. تحقيق د. صلاح الدين المنجد. بيروت»: 
مو التراث العريي. 1959ء ص24-21. 

)20 ورد في جميع النخ آنه ولد ليلة 7 رمضان المُبارك. غير أنه ورد في الدر الشمين. 
ص22 وكذلك في نفح الطيب من غصن الائدلس الرطيب لآحمد بن محمد المقري 
التلماني» تحقیق د. إحان عباس» پیروٹ: دار صادر. 1988ء ج2. ص162 في 
7 رمضان! 

(3) في (ت) “نحت أندلس' والتصحيح من الدر الثمين: وهي لحت بلاد الأندلس تة ثمان 
وسین: ص22. 


ابا 


n‏ المازبٌ القَْبِنٍ إلى الجابب المزِين 


الوزير کل يوم من لوازم مطبخه""» فصحبه إلى خارج البلد» واخذ ثيابه وأعطاه 
ام وساح إلى أن اتى الجبّانة: وهي على نهرء فوجد فيها قبرًا قد حسف به 
وصار کالغار» فدخله واشتغل بالذكر لا يفتر ولا يخرج منها إلا وقت الصلاة 
مدة أربعة أيام: وخرج بهذه العلوم الباهرة'©. وقد ذكر الشيخ رحمه الله آذ 
مرشنه في ذلك القبر كان رسول الله عيى ابن مريم» على نبينا وعليه 


o» 
را‎ 


الملا 
ثم اجتمع بعلماء الوقت وصلحانها قأقرّوا بعلو قدره. ووقعت بينه وبينهم 
مُكاتات ومُراسلات /تحار فيها الأفكار. وأخذ عن الشيخ ای می اقم اند 
ولما نوجه إلى الشرق مر يقونية: وتزوج بام الشيخ الكامل المُكمل قطب 
زمانه صدر الدين محمد بن إسحُق القوتوي» ورياه. وبه تخرج. 
نم انتقل إلى دمشق بعد مُجاورته بمكة مدة من الزمان؛ عُقبلّا على الإرشاد 
الغريبة: إلى أن توفاء الله بها ليلة الجمعة الثانية 


والعشرين من ریع الآخر سنة ثمان وثلائین ومتمتة [638ه]. وكان يومًا مشهودًا 


€ :1 
والاليف العجية والعلوم العزيز 


لم يبقّ بدمشق امیر أو فقيرء كبير أو صغيرء إلا وشیّع جنازنَّۂء وغلّقت 
الدكاكين» ودفن بسفح قاسيون بجتّانة القاضي محي الدين [ابن الآزكي بصالحية 
دمشق. وعليه الیوم بناء عظيم يزوره عامة الخلق. ويقصد للحاجات فتُقْضَىء وهو 
مجرّب. مكتوب على بابه: 


)١(‏ "فلما وصل إلى باب داره رأى بالباب راعي غنم الوزير قد وصل بالراتب الذي عليه كل 
يوم" الدر الشمين: ص 23. 

( من مُلاحظات المرحوم رياض المالح في المخطوط (م): قارن الدر الشمين للقارئ 
العدادي ص22 والاغتاط لمحمد الشيرازي الفيروزآبادي ق 47 من مخطوطة الظاهرية؛ 
للم كان ذلك في سن العشرين كما ذكر ذلك في الفتوحات. 

(3) ليس لهل القصة اساس في كنب ابن عربي٭ وإنما وردت عتد القاري البغدادي الذي 
كاد متحممًا لابن عربي. انظر: کلود عڌاس» ابن عربي سيرته وفكرهء ترجمة أحمد 
الصادقي. ييروت. دار المدار الإسلامي» 2014ء ص73-72. 

(4) في ما زيادة: مراسلة. والمثبت أنه أخذ عن تلاميذه: ولم يجتمع به. 


المقدمة ب ترجمة الشيخ قدّس الله سڑھ : 73 
إذا ضاقث بك الأَيَامُ رمَا نلْذً بِجَتَابٍ قَبْرٍ الحاتميٰ 
فهذا البابٌ يُفْصَدُ للأماني رهذا الهَذْيُ من عَذْي النبيٌ 


کان رحمه الله تعالى عالي القدر واسع الصدرء مُتمكنًا في العلوم كلها 
حتى إِنّه قيل فيه: إنه أعلم بكل فن من آهل كل فن. كان وحيد زمانهء وفائق 
آقرائه» وفارس ميدانه. لم يكن في عصره ولا بعده من یوازنه أو یوازیه ولم 
يُحط منهم أحد بخبايا علمه وخوافيه. اشتمل عصره على جهايذة العلماء من كل 
فن» ومع هذا فالكل أقرّوا بفضله واقتدوا بهديه وما سنّ. وكانت الملوك في 
خدعته وأهل التصوف سَّدَنة سدّته. 

أنتى عليه الفحول كالإمام فخر الدين محمد بن عمر الرازي. الذي نال 
فخره السماءء والإمام عز الدين بن عبداللام سلطان العلماءء والإمام شهاب 
الدين عمر بن محمد السهروردي قطب الظاهر والباطن» والشیخ سعد الدين 
محمد بن مؤيد الحموي؛ والشيخ كمال الدين الزملكاني. وقاضي القضاة شمس 
الدين الخوتي". وقاضي قضاة المالكية» والحافظ ابن عساكرء وابن النجار 
وابن الدبيعي”). وملك( العلماء القاضي زكريا بن محمد القزويني» وغيرهم. 
وسياتي / بذ من كلامهم في الثناء عليه. 


[مصنفان ۲(“ 


وامّا مُصنفاته فبحر زاخر تنوف عن خممئة. إلا أن أكثرها ضاعت. لانه 
كان أودعها عند شخص فلم يردّها وضيّعها. منها: كتاب اختصار صحيح مسلم. 


(1) وردت في الأصل الختجي. والاصح ما البتناه. 

(2) في (ت) (ه) الدنيثي. 

(3) في (س) مالك. 

(4) مُقتبة من الدر الشمين مع ترتيبهاء ولكن وجدنا أن معظم الكتب التي سقطت من النقل 
عن الدر الثمين عاد وائبتها من الإجازةء ولذا لم نورد إلا ما لم يتم ذكره فيها بعد ذلك 
وما أضفناء من الدر الثمين وضعناء في الهامش. 


(4) 
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وكتاب اختصار البخاري'''۔ واختصار الترمذي. والمصباح في الجمع بين 
اجاح ٠:‏ وبدأ في اختصار المُحلّى لابن حزم ولم يتم. والجمع والتفصيل في 
أسرار معاني التنزيل في تفسير القرآن على لان القوم» قال رحمه الله تعالى: 
بلغت فيه إلى سورة مريم» قال: «وجاء بديمًا في شأنه ما أظن على البسيطة من 
نزع في القرآن ذلك المنزع؛ فإني ربت الكلام في كل آية على ثلاثة مقامات: 
مقام الجلال أولّاء ثم مقام الجمالء ثم مقام الاعتدالء وهو البرزخ(٭ وهو 
مقام الكمال. وما لأحد فيه کلمة!“ء إلا إن كان استشهادًا وهو قليل». والجذوة 
المُقتبة والحضرۃ!“ المُختلسة. ومفتاح السعادة في [معرفة] المدخل إلى طريق 
الإرادة. والمثلّثات الواردة فى القرآن. والمُسبّعات الواردة فيه”“. والأجوية على 
المسائل المنصورية. ومبايعة القطب بحضرة القرب» ما سبق إليه. ومناهج الارتقاء 
[إلى اقتضاض أبكار البقاء المُخدرات بخيمات اللقاء]ء مُرتّب على ثلاثمئة باب 
في كل باب عشرة مقامات. والكُنْهُ فيما لا بد للمُريد منه. والمُحكم في المواعظ 
والحكم. والجلا!؟ في أمرار [روحانيات] الملا الأعلى”*». وكشف المعنى عن 


(1) لم يرد في الدر اللمین؛ وورد في الإجازة؛ وهي إجازة اين عربي للملك المظفر غازي 
ابن الملك العادل الأیوبي؛ واعتمدنا في مقارنتها على تحقيق بام الجابي في كتاب 
اصطلاحات الشيخ محبي الدين ابن عربي+ بیروت: دار الإمام ملم 990/1411اء 
ص32. وأورده عثمان یحی في کاب Histoire et classification de ‘ruwe d' fbn‏ :0:۷ 
Damas, 64‏ .۸۵ع1۲, “Aa‏ . (1.6.274 = المرد العام 274)ء وقد تمشت 
ترجمته إلى العربية بعنوان: مؤلفات ابن عربي: تاریخھا وتصنيفهاء بقلم الشيخ الدكتور 
أحمد الب شيخ الأزھر القاهرة؛ 2001ء وجميع الإحالات هنا للطبعة الفرنية. 

(2) في (ه) جم الصحاح. وررد في الدر الثمين بعدہ *كتاب الاحتفال فيما كان عليه رسول 
الله صلی الله عليه وسلم من سئن الأحوال". 

(3) يت في (ت). 

(4) في (س) تهمه. 

(5) في الدر الشمين. الخطرة. والقراءنان واردتان عند عثمان يحى. 

(6) من تعليق المرحوم رياض المالح على (م) يوجد في مكتبة الشيخ أحمد الحارون. 

(7) في الدر الشمين؛ الحلى. 

(8) في كتاب عثمان يحبى: (۸.6.167 = المسرد العام 167)ء الجلا في استشزال 
روحانيات الملا الأعلى. وعنوان آخر: الجلا في آداب الملا الأعلى. 


القدمة 9 ترجمة الشیخ قدّس الله سره ٦‏ 75 
سر أسماء الله الحستى”". والدلیل في إيضاح السبیل”“۔ وعقلة المستوفز. وجلاء 
القلوب؛ قال رحمه الله: اتّفق لي فيه عجیبةء وذلك أتي لما وضعته أخذ كل 
واحد من إخواننا كرّاسة ليُطالعهاء وأخذت انا صدر الكتاب. وكان في نحو 
عشرين ورقة فخرجنا به إلى خارج اليلدء نقعدتا في ربوة تُطالع فيه. وكان من 
أبدع الموضوعات: فلمًا فرغنا من قراءته وضعناء في الأرض فاختّطفتء وما 
ادری اَختطنكةُ الجن ام رجال من البشر ممّن يحتجب عن الأيصارء وما غرفت له 
يرا إلى الا وكتاب التحقيق في بيان ما وقر في صدر الصدّيق. والإعلام 
بإشارات!“ آهل الإلهام. / والسراج الوهاج في شرح كلام الحلاج. والإفهام في 
شرح الإعلام. والمُنتخب في مآثر العرب'“۔ ونتائج الأذكار وحدائق الأزهار. 
والميزان في صفة الإنسان. فهذه أسماء كُتبه التي ضاعت وجملتها خمة 
وعشرون. 

قال بعض من ترجم الشيخ”” : إِنّها الیوم بأيدي الناس» ولا أدري أظهرت 
في حياة الشيخ أم بعده؟- انتهى. 

وأمَا التي بأيدي الناس فكثيرة» منها: المحجة البيضاء» وصل فيه إلى 
كتاب الجمعة. ومفتاح السعادةء جمع فيه بين متن الصحيحين ويعض أحاديث 
الترمذي. وكنز الأسرار فيما روي عن النبي المُختار من الأدعية والأذكار©. 
ويشكاة الأنوار فيما روي عن الله تعالى من الأخبار. والأربعون المُتقابلة. 
والأربعون الطوال. وكتاب المُنعش [كذا]. والتدبيرات الإلهية في [إصلاح] 


)0( من تعليقات المرحوم ریاض المالح: في المکتبة المذكورة [مكتبة الشيخ احمد الحارون]. 

(2) في الإجازة: شفاء القلیل قي إيضاح السبيل» ص33. وعند عثمان يحيى مُما كتابان 
مُستقلان: شفاء العليل في إيضاح السبيل وشقاء الغليل وبرء العلیلء (المسرد العام 169 
و 601). 

(3) في (س) بإشارة. 

(4) کذا في (س): وكذلك عند عثمان بحیی ورد العنوان: المنتخب في مآثر العرب» ج2» 
ص 400. ورد في الإجازةء ص33. في (ھ) والدر الثمين ورد: المتخب في سائر القرب 

(5) يقصد القاري البغدادي» ص50. وقد ورد في (ت) قال في بعض من ترجم. 

(6) في (م). (م) الأخبار. وفي الإجازة باسم: كنز الآسرار 


ان 
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المملكة الإنسائیة۔ وعشق النفس بالجسد''۔ وإنزال الغيرب على مراتب القلوب. 
وكتاب أسرار الفلوب”*. والإسرا إلى المقام الأمرى”©. ومشاهد الانوار القدسية 
ومطالع الأنوار الإلهية. ركتاب الجلا. والمنهج الديد في أحوال أبي 
يزيد. ومفتاح أقفال إلهام الترحيد وإيضاح إشكال المريد في شرح أحوال أبي 
یزیدا“ء قال رحمه الله: «أمرني الح أن أشرحها باحل سبتةء فقمت مُبادرًا 
قبل طلوع الفجرء وكان لي ناسخان فاملیت عليهما وكتباء فما طلعت الشمس 
حتى تقیّد منه كرّاسان». وأنس المنقطعین إلى رب العالمين. والموعظة“ الحسنة. 
ألقها بمكة. والبغية في اختصار الحلية. والدرّة الفاخرة في ذكر مشايخ الغرب؛ 
صتّفه بالمغرب وتركه مُناك. فلمًا ورد الشام اختصره من حفظه. والمبادئ 
والغايات فيما احتوى عليه حروف المعجم من الآيات. ومواقع النجوم ومطالع 
هة الأسرار والعلوم. والإنزالات الوجودية من الخزائن الجودية. وحلية 
الأبدال وما يظهر منها من المعارف والأحوالء صنفه بالطائف حين زار ابن 
عباس / رضي الله عنهما. وأنوار الفجر في معرفة المقامات والمعاملين على 
الأاجر؛ سمّاہ بذلك لما قال: إنْه ما قیّد فيه حرمًا إلا من طلوع الفجر إلى أن 
يبدو حاجب الشمس. والفتوحات المكية. وتاج الرسائل ومنهاج الوسائل””. 


(1) في الدر اللمبن كتاب سيب عشق النقس للجم وما تُقاسي من الألم عتد فراقہ 
بالموت» ص52 

(2) لم يرد في الدر الشمين. 

(3) ذكر عثمان يحيى آنه هر وكتاب المعراج كتاب واحد جاء ص321-320. وحقفت 
د. سماد الحکیم؛ وصدر عن دار دندرة» يروت ۱408ھ/ 1988م. 

)4 ذكر المالح اله لا وجود له في الدر الثمين. ولكن القصة التي تليه دُگرھا الدر الشمين فيما 
تعلق بالكتاب السابق؛ أي: المنهج الديد إلى ترتيب أحوال الإمام البسلامي أبي 
بزيد» ص52. وذكره بدر الحبشي تلميذ ابن عربي في كتاب الإنباهء ص 118. واما 
عثمان يحى فقد ذکر عنوان الكتاب: مفتاح أقفال الإلهام الوحید وإيضاح أشكال اعلام 
المربد في شرح أحوال أبي يزيد. 

(5) في (ه)ء (م) الله. 

(6) في (س) المواعظة. 

(7) من تعلیقات المالح على (م) : مطبوع وهو مخاطبات بينه وبين الكعبة المشرقة. 


المقدمة ب ترجمة الشيخ قدّس الله سره TT‏ 
والفحوص في الرصوص”". وروح القدس في مُناصحة”* النقس. والتنزلات 
الترقانات(9 في أسرار الطهارات والصلوات. وإشارات القرآن في عالم 
الإنسان. والقّسَم الإلهي بالاسم الرباني. والجلال والجمال. والموصل“ إلى 
العمل بالحروف. رالمُقنع والسهل المُمتنع”©. والامر المُحكم المربوط فيما 
يحتاج إليه أهل طريق الله من الشروط. ورسالة الأنوار فيما يمنح صاحب الخلوة 
على الترتيب من الأسرار. وعنقاء مغرب في أولياء المغرب. والمعلوم في عقائد 
علماء الرسوم. والاتحاد الكوني والمشهد العيني. وإنشاء الجداول والدوائر ۔ 
والأعلاق في مكارم الأخلاق. وروضة العاشقين. والستة والتسعون“ في الواو 
والميم والنون. والمعارف الإلهية. والإشارات في أسرار الأسماء الإلهية 
والكنايات0©. والحجب المعنوية في الذات الهوية. والرسالة التي أرسلها إلى 
الإمام الرازي. والميزان””. وترتيب الرحلة» ذكر فيه ما لقيه في رحلته إلى 
الشرق. وجزء في الأحاديث العالية لم يشترط فيه الصحة. 


قال قسن سرّه: وأمًا الكتب التي أمرني الحقّ سبحانه بوضعها ولم يأمرني 
بإخراجها إلى الناس ويثّها في الخلق. فمن ذلك: كتاب الأحدية. وكتاب 
الھویة””۔ وكتاب الجامع. وكتاب الرحمة. وكتاب المجد. وكتاب الديمومة. 


(1) لم يرد في الدر الشمين. 

2( في الخ الأربع *منهاج*. وما أثتناه من الدر الشمين . 

(3) في الدر الثمين: الموصلية. 

(4) في الدر الشمين: المدخل. 

(5) في الإجازة. ص34. وعند عثمان یحی؛ ج2» ص 40. ورد الكتاب باسم: المُقنعم في 
إيضاح السهل المُمتتع . 

(6) في (ت) (ھ) (م) التسعين. وني الإجازة وعند عثمان يحبى ورد الكتاب باسم: الستة 
والتسعون في الميم والواو والنون. 

(7) في (ھ)ء (م) اسرار الأسماء الإلهية. والإشارات والکنایات. وفي الإجازة وعتد عثمان 
یحی مما عنوان واحد متصل كما ورد في الاعلی 

(8) لم يرد في الدر الشمين. وبدلا عنه ورد اسم كتاب: المبشرات. 

(9) قي الدر الشمين: کاب الهو. 


نے الحازث ايبن إلى الحائب المزين 


وكتاب الجود". وكاب القيومية. وكاب الإحان. وكاب الفلك [والےاء]" 
وكتاب الحكمة المحبرية”". وكتاب الفهر“. وکتاب الازلية. وكتاب التور 
وكتاب السر. وكتاب الإمداع وكتاب الأمر والخلق. وكتاب القدمی۔ وكتاب 
الحياة وكتاب العلم۔ ركتاب المبئة۔ وكتاب الفهواتية؛ ويقال له: كلمة 
الحضرةء ویقال له: الفول. بُشار فيه /إلى الكلام ونوابعه. وكتاب الرقم: يُشار 
فيه إلى الخط'”. وكتاب المین: يُثار فيه إلى الرؤیة وتوایمھا۔ وکتاب الباد. 
يشار فيه إلى التوالدا* [والنناسل4 وکتاب *كن": يعار فيه إلى حضر” 
الاقعال. وكتاب المبادئ. وكاب الراية”"". وكاب [الدعاء و] الاجابة. وكتاب 
الزلقة'”. وكاب الرمز. وكاب الزينة. وكاب ائندئر!“". وكاب الحكم والشرئع 
الصحيحة. وكاب [مفتیح] الغب. وكتاب الخزائن, وکتاب الرباح اللراقح' 

وکتاب الريح العقيم. وکتاب الكتب. وکتاب التديير والتفميل. وكتاب اللنة 
والاگے۔ وكاب الحق۔ وكاب الحمد۔ ركاب المؤمن والسسلم والمحسن. وكاب 
القذر. وكاب اليإرنة7''. ركاب الوجرد وكاب التحویل۔ وکتاب الحيرة" 


وكتاب الوحي. وكتاب التركيب والتحليل. وکتاب المعراج. وکتاب الرواتح 


07 7 (س) السرية 

(2) كاب الملك مکرر في (تاء لماء لس)ء رما اثیتاء من افر الدمين. 

(0 تي انر اقشمين: الحكمة المحتوية 

.73 لم يرد في الشر اقشمين. ودلا عنه ذكر کاب العزظ 

(5) إضا الذلك ورد في الدر اقشمين في هذا اشرضع: وكاب الرقیم 

(6) في (س) كاب الا پُشار تب إلى التوالته. 

17 ت قي تھا 

(8) في الدر الشمين بدلا عه دكر کاب الولابة 

(9) دكره ادر الشمين في الحاشية القلية. وات في المتن بدلا عته: كاب الولاية 

(19) إضا لذلك وره في الدر مين في هلا الموضع: وكاب الرمز في حروف أوائل الود 
وكاب الرقية. وكاب البقاء. 

û)‏ وني عامش (م) کتاب الزيتة: وكتاب القدرة: وكتاب الحکم: والشرائع الصححبحہ 
وكاب الب (غلم الاسم ولس اللملق) 

(12) لم بره في الدر الشمينه ودلا مه ذکر كاب العانہ 

(13) لم یرہ في المر الشمين. ودلا عه ذكر کاب الحياة. وفي الحاشية الفلية: الخبرة 


ا حص ی سدس لحم ل 5 - 
والانقاس. كتاب الملك. كتاب الأرواح. کتاب الهباء''؟. کتاب التحفة والطرفة 
كتاب المعرفة والحرقة. کتاب الأعراف. كناب زيادة القول والٹور؟۔ كتاب 
الإسفار عن نتائج الأسفار. كاب الاحجار المُتفججرة والهابطة والمتشقّقة. كتاب 
الجبال!'“. كتاب الطور. کتاب أدب النمل“. کاب الحعر. كاب القطاس. 
كتاب الفلك المشحون. كتاب القلم. كتاب اللوح. كتاب العرش. كتاب الكرسي. 
کاب العبادة”2. کاب الجے۔ كاب الزمان. کاب المكان. كاب الحركة. كاب 
العالم. كتاب الآباء العلويات والأمهات السفلیات والمولدات. کتاب النجم 
والشجر. كتاب سجود القلب. كتاب الاسماء. كتاب التحل۔ كتاب الرمالة والنرّة 
والولابة. كتاب العشق؛ كتاب التعة عشر”". كتاب التار. كتاب الجنة. كتاب 
الحضرة. كتاب المناظرة. كتاب المفاضلة. كتاب الإتان الكامل وهو [الاسم] 
الاعظم!'"'۔ كتاب إيجاز البيان في الترجمة عن القرآن. كتاب النصائح فيما يقرب 
من طريق الله. كتاب اللوائح في شرح النصائح. كتاب الرسائل في الاجوبة عن 
عبون ا یں وكتاب المنيع الحمى الي فی آ2 فكيف من حل 5 
العمى. كتاب /فصوص الحکم . 


(1) في (هاء (س) الهباء وفي (م) كتبت الهبة. وني الدر الشمين ذكر: الهياكل. 
ص 60 

(2) في الدر الشمين: كاب الغرفة والخرفة. وفي (ھ) الحرفة 

(3) في الدر الامین: کاب زيادة كبد القول. 

(4) عثمان يحبى (السرد العام 14) ذكر أن كاب الجبال. وكاب الاحجار المْفَجْرۃ والهابطة 
والمُتثدلققة کاب واحدہ 

(5) إضافة لذلك ورد في الدر الشمين في هذا الموضع: كناب البروح 

(6) في الدر الثمين: الحشرات. 

(7) في الدر اللمين: الهباء. 

(8) في الدر اللمين: البعة عشر. 

(9) إضافة لذلك ورد في الدر الثمین في هذا الموضع: كاب العبادلة. كاب ما لا يعوّل عليه 
في طريق الله. 

(10) إضافة لللك ورد في الدر الشمين في هذا الموضع: اختصار سيرة الي صلی الله عليه ولم 

(11) في (ت). (س) الاعمى 


(e) 


ہے الحمازت المّيْبِتَ إلى الجائب المزين 


أقول''': ومنها نقش عر وام N‏ اکان رما بلقي 
چ البخاري۔ وله عة تفاسير. وله ديوان كير على حروف المعجم٭ رأيته بقوتية 
عتد قير الشیخ الصدو تلميه بخط مغربيء لعله خط الشيخ. وله ترجمان الأشواق 
وشرحه۔ وله غير تلك رهل كلها موجودة بابدي التاس. 

قال الشيخ علي بن إبراهيم القاري" البغدادي تلميذ الإمام مجد الدبن 
القيروزتبادي صاحب القاموس» في كتابه الذي سماہ الدر الشمين في مناقب الخ 
محبي الدين ما نصه: 'جميع هذه الكتب لم لم تخرج إلى الناس ون سبق في 
الخلق فضاع وجهل ““. 
20 قلت: بل ظهر بعقها مثل كتاب الهو وكتاب الباء ونحوهما. لم إن 


فصرص الحكم ظهرء وقد ذكر في خطبته أن النبي صلی الله عليه وسلم أمم 


بإظهاره: فعلّهُ مما لم يؤمر بإظهارء مُشكلء ولعله من الكاتب [أي: الفاري 
البغنادي1 
قال الشيخ علي المذكور: إن کب لا تكاد تتحمرء ققد ذکر شیخناء شخ 


كل حاضر وباديء أقفى القفاة مجد اللین محمد الفيروزتبادي قدّس الله 


روحهء وسقى بالرحمة غريسه آله رقف“ على إجازة كتبها الشيخ 
المعظ لمُعظّم [الامح: المظفر بهاء الدين غازي]” كاك رضن الاب 


للمنٹ 


(1) الققرة اثثالیة من المؤلف (البرزخي). ولم نرد في الدر الشمين 

(2) في (س) واختصار القصرص. 

( في (ت) (س) القادري. 

(4) عبارة البغدادي: کی مس مر او إلى سو ولم تبث في الخلق؛ خرح 
بعضها في حياته وبعضها بعد وفاته رضي الله عنه' ٠‏ الدر اللمين» ص63 

)6 لے في (ها). 

(6) “اله وقف*. لت في (ت) 

(7) هله الإجازة أرملها ابن ن عربي بالبريد أو باليد إلى الملك المُظمْر شهاب الدين قفاري 
صاحب ميافارقين: بعد طب مته : 'استدعاء'. كما ورد في بدايتها. وفي الخ الأريع 
ذكر اسم م الملك النُعظم وهو خطا وقد ذكر الدكتور صلاح الدين المنجد مُحقق الدر 
الشمين أنْ الإجازة للملك المُظَفْر الأیري٭ زا الذكرر عند الزن 97ہ تر 


القدمة ب4 ترجمة الشيخ دس الله سڑھ 8 
ميافارقين] فقال في آخرها: واجزت له ان يروي علي مُصنفاتي ومن جُملتھا كذا 
وكذاء وعد يفا وخممئة كتاب. وهذا الذي ذكره شیخنا قاضي القضاة سمعته 
من لفظه المُبارك سابع عشر رمضان المُعظم عام أربعة وثمانين وسبعمئة بدهليز 
بيته. ووقفت عليه في جواب استفتاء اللطان الناصر لدين الله وكان قد اجتمع 
في خزائة كتبه على ما بلغني من مُصتفات الشيخ ما لم يجتمع قبله لأحد من آبائه 
كالاشرف والافضل والمُجاھد والمؤيد والمظفر والمنصور رحمهم الله تعالی۔ 
فتكلم الملماء فيها لفصور عقلهم. فاستفتى اللطان المذكور شيخنا أقضى 
القضاة فيها '''.- انتهى 

وسیاتي إن شاء الله تعالى صورة الاستقتاء والفتوى. ومنها [أي: في 
الإجازة التي كتبها للملك] أن کب الشيخ محيي الدين تزيد على خممئة وقد 
سبق ذكر بعضهاء / كالتفير الكبير المُشتمل على عة وتسعین مُجِلْدَا إلى سورة 
الكهف. والتفسير الصغير في ثمائية مُجلّدات. وكذلك الجمع والتفصيل في 
أسرار معاني التنزيل. أكمل منه إلى قوله تعالى في سورة الكهف [60]: (رَإِدْ 
قت موی تكله ل أتَيَ» في أربعة وستين مُجِلَدًا. وعد كتبه في التفسير على 
قاد ثم قال [أي: الفیروزآبادي]: وكم له رضي الله عنه من نصنیف 
شريف في التفسير والحديث والفقه وأصول الکلام: بعضها مشهور ويعضها 
متور”©؛ إلى آخر ما قال رحمه الله تعالى وجزاہ خيرًا. 

اقول [البَرْزْنْجِي]: ثم وقفنا على إجازته للملك المُظئْر [ملك میّافارقین 
شهاب الدين غازي ابن الملك العادل الأيوبي أخي صلاح الدين] المُتقدّم 
ذكرهاء فوجدنا فيها أسماء كُتب زيادة على ما تقذم. فلنُشر إل 


مجلة الأندلس (المجلد العشرون. 1955). الدر الشمبن. ص64 وكذلك ذكر في نفح 
الطيب الملك المظفر غازم 


يي بر 


الملك العادل أبى بكر | 
لك العادل ابي بكر ابن 


عثمان يحبى ورة اسم: الملك المُظفْر بهاء الدير 


بن الملك الماد( 
ایوب؛ ملك دمشق؛ وهو خطاء والاصح ملك مبافارقين (بكري علاء ال 
(1) الدر اللمین: ص64؛ مع بعض الاختصار غير التْخلٌْ 


(2) الدر المين: ص69 


نت 


m1 


2 الجاذْت الفَیْبنْ إلى الجابب المزيز 
الشواهد. كتاب القطب والإمامين. كتاب المُدعش. كتاب الأقام الإلهية. كناب 
الخلرة كتاب تاج التراجم. کتاب المبشرات. کتاب العوالي في أسانيد 
الأحاديث!". کتاب السهوة. كناب العظمة. كتاب العزة. کتاب الأزل. كتاب 
القدم. كتاب اللّمة والهمّة'©. کتاب الصادر والوارد. كتاب الموارد والواردات 
کتاب المیاہ۔ كتاب الاعاء. كتاب الرتبة. كتاب البقاء. كتاب مفاتيح الغيب 
کتاب الخزائن العلمية”». كتاب الإنسان. كتاب الشأن. کتاب البرزخ. كناد 
الحسن. كتاب زيادة كبد الثور. كتاب الطين. كتاب الغل. كتاب الغايات. كتاب 
الحضرة. كتاب التفضيل بين المَلّك والبعر. كتاب المُبثّرات الكبيرة. كناد 
مُحاضرة الأبرار ومُسامرة الأخيار. كتاب الأزّلين. كتاب النكاح المُطلق. كتا 
نتائج الأذكار. كتاب اختصار اليرة النبوية المحمدية. کتاب اللوامع والطوالع 
كتاب الاسم والرسم. كتاب الفصل والوصل. كتاب مراتب علوم الوهب. كاب 
أنفاس النور. كتاب الوجد والمقام والوقوف والمجذوب“. کتاب الأدب. كتاب 
الحال. كتاب الشريعة والطريقة والحقيقة. كتاب التحكّم والشطح. كتاب الحز 
المخلوق يه. كتاب الإفراد والاتحاد". كتاب الملامتية*". كتاب الخوف 
والرجاء. كتاب النشاتين. کاب النواشئ الليلية. كتاب الفناء / والبقاء. كتاب الغية 
والحضور. كتاب الصحو والسكر. كتاب التجلّيات. كتاب القُرب والبُعد. كتاب 
المحو والإثبات. كتاب الخواطر. كتاب الشاهد والشهود. كتاب الكشف. كتاب 


(1) في (ه) الحديث. 

(2) في الإجازة: الهمة واللمةء ص35. 

(3) في(ه)ء(م) التقاء 

(4) في (ت)ء (س) العملية. 

(5) في الإجازة: التفضيل ين الشر والملكء ص36. 

(6) في (س) السير. 

(7) في الإجازة: مراتب العلوم الوهية. 

(8) في الإجازة هُنا كتايان مُتقلان: كتاب الوجد وكتاب الطالب والمقام والرقرد 
والمجذوب: ص37. 

(9) في الإجازة: الأفراد والأعداده ص37۔ 

(10) في الإجازة: الملایة ص37 


المقدمة ب ترجمة الشيخ قتس الله سڑھ 83 
الذلّة. كتاب الغيرة والاجتھاد!''۔ كتاب اللطائف والعوارف. کتاب القوة©. کاب 
الرياضة والتحلّي. كتاب المحق والسحق. كتاب البواده والهجوم. کتاب التلوين 
والتمكين. كتاب الرغبة والرهبة. کتاب الكر والاصطلام. كتاب العشق 
والمطالعات””“. کتاب الوقائع. كناب الحرف والمعنى. كتاب التداني والتدالي. 
كتاب الرفعة. کتاب السرّ والخلوة. كتاب النون. كتاب الختم والطيع. كتاب 
الضلال والفیاء'“۔. کاب القشر واللب والجسم. كتاب الخصوص والعموم. كاب 
العبارة والإشارة. كتاب الحق والباطل. كتاب النقباء. كتاب الملك والملكوت. 
كتاب المدخل إلى العمل بالحروف على بعض الآراء. كتاب الحد والمطلع. كتاب 
العروش. كتاب الاسم والئعت والصفة. كتاب الادن والإقليد. كتاب الثوم 
واليقظة. كتاب العبد والرب. كتاب الضوء والظلمة. كتاب الفرح. كتاب السرور”©. 
كتاب اللطف والقهر. كتاب العز والذل. كتاب العمل”*. كتاب الكوكب الآفل. 
كتاب روح الروح. كتاب قلب القلب. كتاب قوت القوت. كتاب لوامع الأنوار. 
كتاب الأسرار الربانية. كتاب نتائج التوحيد. كتاب أسماء الصمدية. كتاب الأسرار. 
كتاب مال العالم. كتاب زيدة الكل. كتاب مؤنس الموحدين. كتاب لطائف 
الأضرار. كتاب عين التوسف'''. كتاب رقم الأوضاع”". كتاب أسرار الحروف. 
كتاب سجنجل الأرواح. كتاب موعظة أهل الإنكار. كتاب كيف أنت وكيف أنا 
ومن أين أنت ومن این أنا©. كتاب دليل الخازن. کاب مصفي القلوب!"'۔ 


(1) في الإجازة: القترة والاجتهاد. ص 38. 
)2( في الإجازة: الفتوۃء ص37 

)3( في الإجازة: 
)4( في الإجازة: 
)5( في الإجازة: 
(6) في الإجازة: 
(7) في (م) اليوسف. وفي الإجازة: عبن التویر: ص39 
(8) في ما أوضاع رقم الأوضاع 

)9( في (ت)ء (ه)ء 1 


(10) في (ت) حاشية ۾ 


ابا 


لس الحفذث مين فن قحا الما 


[مداعه] 


راٹا مشابهه في الملم والطريق فکٹبرون: وقد ذكر ججملة مهم في احاے 
المفدڈُم ذكرها فلسن عبارته بلفظه 


| إجار له للملك المظفر نغازي ابن الملك المادل الأبوبي ملك میافارقین] 

فال رحمه الله تمالى بعد الحمد والصلاة. أقول وأنا محمد بن علي , 
المربي / الحائي رهذا لفطي اسٹخرت الله تعالى. واجزت للسلطات السنق 
المُطُر بهاء الدبى [الأصح شهاب الدين] غازي ابن الملك العادال المرحوم و 
شاء الله تعالی أبي بكر ابن أيرب راولاده» ولمن أدرك حاتي الروایة عني بي 
حمیع ما روينه عن أشباخي من قراءة وسماع وماولة وكتابة وإجازة: وجميع ي 
اله وصلفته من ضروب العلم؛ وما لتا من نثر ونظم على الشرط اتر بير 
امل" هذا الشان رنلفظت بالإجازة عند تقيدي”*” هنا الخطء وتنك في ر. 
المحرم سة ائنٹین وثلائین وستمئة بالمحروسة دمشق””. وكات استفهلؤه أن أن 
له من اسماء شيوخي ما يسر لي ذكري منهم. وبعض مسموعاتي. وما شر 
أسماء مصفاتي. فاجبت استدعاءه. وتفعنا الله ولاه بالعلم. رحعلا ور 
535 إنه ولي كريم. 

فمن شيوخنا: أبو بكر بن محمد بن خلف بن صافي اللخمي. قرات ات 
القرأن الكريم بالقراءات السبع. والكتاب الكافي لأبي عد الله بن محمد, 
شريح الرعيني المقرئخ في مذاهب القراء البعة المشهورين. وحدشي به مر 
المؤلف أبي الحسن شريح بن محمد بن شريح الرّعِيّي عن أيه المؤلف 


( 'أهل' ليست في (ت» 

(2) في سعد 

(3) في (ت) المحروسة بنمشق. وفي (س) بنمكشق المحروسةء وقي الإجازة سمي 
دمشق. وفد کب الإجازة بدمشق وارسلھا إلى ميافارقين. لاذ الملك السفر اس 
مكاتبة. أي. بالاستدعاء. كما هو وارد في بناية الإجازة 


المشدمة 4 ترحمة الشيخ فنس الله سره گت 


وحدلني من شيوخنا في القرآن أيمًا: ابو القاسم عبد الرحمٰن بن غالب 
الشراط من أهل فرطبةء فرات عليه أيضًا القرآن الكريم بالكتاب المذكررء 
وحدثي به أيضًا عن ابن المؤلف ابي الحسن شريح المقرئ. 


ومن مشايخنا أيضًا القاضي ابر محمد عبدالله”'" البادي* 


قاضي مدينة 
فاس. حدثتي بكتاب التبصرة في مذاهب القراء السبعة لأبي محمد بن [ابيی] 
طالب المُقرئ عن أبي بحر سفيان”” بن القاضي عن المؤلف؛ بجمیع تاليف 
مكي أيضّاء وأجازني إجازة عامة. 

ومن شيوخنا أيضًا القاضي أبو بكر محمد بن أحمد بن حمزة*؟: سمعت 
عليه كتاب التيسير في مذاهب القراء السبعة لأبي عمرو عثمان بن أبي سعيد 
الداتي المقرئ. حدثني عن أيه عن المؤلف”*'. ويجميع تاليف الداني» وأجازتي 
إجازة عامة. 

ومن شيوخنا القاضي أبو عبدالله محمد بن سعید بن زرقون الأنصاري. / 
ممعت عليه كتاب التقصي لأبي عمر يوسف بن عبد البر النمري الشاطبي. 
وحدثني به عن أبي عمران موسى بن أبي بكر» عن المؤلف. ويجميع تالیفه مثل: 
الاستدراك والتمهيد. والاستیعاب: والانتقاء. واجازني إجازة عامة في الرواية 
وأجاز أن أروي عنه جميع تآليفه. 


ومن شيوخنا المُحدّث أبو محمد عبدالحق بن محمد بن عبدالرحمن بن 
عبدالله الأزدي الإشبيلي [المعروف بابن الخراط]ء وحدثني بجميع مُصنفاته في 
الحديث وغيره» وعد لي من آسماٹھا: تلقين المبتدئ. والأحكام المُغرى“. 


(1) لے في (ها). 

)2 ني الإجازة : الباذلي ٠‏ ص 24. 

(3) الكلمة غير واضحة. وما اثبتاء هر من الإجازة» ص24 
(4) في الإجازة: اين أبي جمرة» ص 24. 

(5) في (ه) حدثي عن المؤلف عن أيه 

(6) في (س) الصغير 


انا 
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والوسطی؛ اكيز وكتاب الٹھجُد: وكتاب العاقة" ونظمه ونثره. وحدثي 
بكتاب الإمام ابي محمد علي بن أحمد بن حزم؛ عن أبي الحسن شريح بن 
محمد بن شریح؛ عنه, 

ومن شيوخنا عبد الصمد بن محمد بن [أبي] الفضل بن”* الحرستاني, 
شك كله صحيح مسلم؛ حدثني به عن الفوادي عن عبد الغافر القارئ220 5 
الجلودي عن إبراهيم المروزي. عن مسلم؛ واجاز لي إجازة عامّة. 

ومن شيوخنا يونس بن يحبى بن أبي الحسن العباسي الھاشمي؛ تزيل مکة, 
وسمعت عليه كنبا كثيرة في الحديث والرقائق. منها كتاب صحيح البخاري, 
حدئني به عن أبي الوقت عن الداودي» عن الحموي» عن الفربري. من 
البخاري. 

ومن شيوخنا المكيين ابي'“ شجاع زاهر بن رستم الأصفهاني إمام المقام 
بالحرم الشريف. سمعت عليه كتاب الترمذي لأبي عيسى حدثتي به عن الكرخي 
عن الغورجي عن الخزاعي عن المحبوبي» وأجاز رت إجازة عامة. 

ومن شيوخنا البرهان نصر بن أبي الفتوح بن علي الحصري”* 
الحنابلة بالحرم الشريف» سمعت عليه كُتبًا كثيرة منها: السنن”” لأبي دارد 
السسجستاني» حدثي بها عن أبي جعفر محمد“ بن علي بن محمد السمناني: هن 


؟. إمام مقام 


( في (م) العافية. 

)2 ليت في الإجازة» ص25 

.25 في الإجازة الفارسي٠ ص‎ OG) 

(4) في (ت) ابن. 

(5) في الإجازة: عن الكروخي. عن الجراحي» عن المحبوي واجازني...ء ص25 

(6) في (هاء (س) الحضرمي. وما اثبتناه من (ت)» (م)ء وفي الإجازة: برهان الدين ار 
الفتوح نصر بن أبي الفرج محمد بن علي بن أبي القرج البغدادي الحتبلي, ام 
الحصري» ص 25. 

() في (س) سنن 

(8) في (ت)ء (س) عن أبي جعفر بن محمد. 
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أبي بكر أحمد بن علي بن ثابت الخطيب» عن أبي عمر القاسم بن جعفر بن 
عبدالواحد الهاشمي البصري؛ عن أبي [علي] محمد بن أحمد بن عمر اللؤلؤيء 
عن أبي داود وأجازني إجازة عامة» وحدثني بكتب ابن ثابت الخطيب عن أبي 
جعفر السمٰناني. 

ومن شيوخنا محمد بن أبي الولید'' بن احمد بن محمد بن شبل؛ قرات 
عليه کتبّا كثيرة /من تآليفه؛ وناولني كتابًا مُسمّی نائب المجتھدا؟ وكتاب 
المقصد والأحكام الشرعية من تالبفه. 


ومن شيوخنا أبو عبد الله بن عیشون2؟ء حدثني بكتب القاضي أبي بكر 


محمد بن عبد الله بن العربي المغافري عنه» وأجاز لي إجازة عامة. 
ومن شيوخنا أبو سعيد عبد الله بن عمر بن أحمد بن منصور الصٌفارء 
حدثني بكتب الواحد[ي] كتاية عن عبد الجبار بن محمد بن أحمد الحواري عنه. 
ومن شیوخنا ابو الوائل ابن العربي سمعت منه سراج المُهتدين للقاضي ابن 
العربي ابن عمه» حدثتي به عه وأجاز لي إجازة عامّة. 


ومن شيوخنا أبو الثناء محمود بن المُظفر اللبّان. حدثني بكتب ابن خمیس 
عنه» وحدثني بب الحميدي. 


ومنهم محمد بن محمد البكري» سمعت عليه رسالة القشیريء وحدثني بها 
عن أبي الأسعد عبد الرحمن بن عبد الواحد بن عبد الكريم بن هوازن القشيري» 
عن جده عبد الكريم المؤلف. وأجاز لي إجازة عامّة. 


ومنهم ضياء الدين بن عبد الوهاب بن علي بن سكيئة» شيخ الشيوخ 
ببغدادء واجاز لي إجازة عامة. وأخذت عنه» حدثني بتآليف عبد الكريم بن 


(1) في الإجازة: محمد بن الوليد. ص26. 
(2) في الإجازة يقول: وناولني كتاب المُعتمد (وهو خطا). والأصح : بداية المُجتهد وٹھایة 


المُقتصد لابي الوليد ابن رشد الفيلسوف. قاضي قرطبة؛ المشهور بالحفيد (بكري 
علاء الدين). 


(3) في الإجازة: ابن غلبون» ص26. 
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ھوازن القشيري عن أيه عن عبد الوهاب عنه. وسمعت عليه برباطه بمدینة السلام 
بحضور ابه عيد الرزاق. 

ومنهم أبو الخير احمد بن إسماعيل بن يوسف الطالقاني القزويني حدثي 
بتالیف البيهقي؛ [عن محمد بن الفزاري» عن اليهقي]ء وأجاز لي إجازة عامة. 

ومٹھم أبو الطاهر أحمد بن محمد بن أحمد بن إبراهيم السلفي 
الأصفهائي. أجاز لي إجازة عامة» وهو يروي عن أبي الحسن شريح بن عمر بن 
شريح الرعيني المقرى”". 

وممّن أجاز لي إجازة عامة: محمد بن أسعد بن محمد القزويني. 

والحافظ الكبير ابن عساكر صاحب تاريخ دمشق. (وهو [أبو] القاسم علي 
ابن الحسن بن هية الله بن عبد الله بن الحسن الشافعي). 

ومنهم أبو القاسم خلف بن يشكوال. 

ومنهم يوسف بن الحسن بن أبي السعادات ابن الحسن. وأجازنا اخ 
أبو العباس أيضًا./ 

ومنهم أبو القاسم [ذاكر] بن كامل بن غالب الخفاف. 

ومنهم محمد بن يوسف بن علي القزويني. 


ومنهم أبو الطاهر ابن عرف. 


(1) في (ت) عبارة مُكرّرة تع شطبها باللرن الاسود والاحمر ومفادھا: وايمًا من اجاز لي 
إجازة عامة وهو يروي عن أبي الحسن شريح بن محمد بن شريح الرُعبني. 

(2) ورد هنا التعريف بابن عساکر في نخ المخطوطات بمكان مُختلف: بعد اسم ام 
القاسم خلف بن بشکوال: أي: في السطر الذي يليه» وهو خطا وقد صححاەم 
الإجازة» ص٤6ء‏ رهل ٭إجازۃ عامة' أيضًا لأنْ ابن عاكر توفي 71كه ١‏ وابن عري 
طفل عمره إحدى عشرة سنة. والإجازة العامة كانت تشمل الأطفال والغالين عن فر 
المُجيز في تقالید ذلك العصر. 

(3) في (م) الماں وني (ه) السعات؛ رفي الإجازة ابن أبي الیقاءء ص27۔ 
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ومنهم أبو طالب اللخمي بالإسكندرية. 

ومنهم آبو حفص عمر بن عبد المجيد”' [بن عمر] بن حسن بن عمر بن 
أحمد القرشي الميانشي. 

ومنهم أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي الحافظء كتب إليي* 
بالرواية عنه بجميع تآليفه ونظمه""» وسمى لنا من كتبه: صفوة الصفوة» ومُثير 
الغرام الساكن إلى أشرف الأماكن. وغير ذلك. 

ومنهم أبو بكر ابن أبي الفتح السجستاني. 

ومنهم المبارك بن علي بن الحسين الطباخ. 

[ومنهم] عبد الرحمن ابن الأستاذء المعروف بابن علوان. 

ومنهم عبد العزيز الزنجاني». 

ومنهم أبو القاسم هبة الله [بن] علي بن مسعود بن شداد الموصلي. 

ومنهم أحمد بن أبي منصور. 

ومنهم محمد بن أبي المعالي عبد الله بن موهوب بن جامع بن عبدون 
البغدادي الصوفي» ويعرف بابن البناء. 

ومنهم محمد بن أبي بكر الطوسي . 

ومنهم المهذب بن علي بن هبة الله الطبيب الضریر۔ 


ومنهم ركن الدين أحمد بن عبد الله [بن أحمد بن عبد] القاهر الطوسي 


الخطيب. وأخوه شمس الدين أبو عبد الله. 


)١(‏ في (ت)ء (م)ء (ه) عمر بن المجيد. وما اثبتاء من الإجازة. 

(2) في (ت). (ه) عنهء وما أئبتناء هو من الإجازة» وهو الأانب للسیاق۔ 
(3) "ونظمه* ليست في (س). 

(4) وردت في جميع النسخ: الريحاني؛ وما انبتناه من الإجازة. ص 29. 
ری في الإجازة: زین الدين» ص29. 
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ومهم عراباني بغداد''' نقله عن حران الأنصار. 

ومهم ثابت بن عمر الحادي'' قرا علي من كتبهء أعني تآليفه جملة, 
ووقفها بزاوية بمسجد عاد بن عماد بالموصل. 

ومنهم عبد العزيز الأآحضر!“, 

ومنهم ابن عمر عثمان بن أبي يعلى بن عمر الأبهري الشافعي من أولاد 
البر بن محارب”*» 

ومنهم بر“ بن محمد بن أبي المعالي. 

ومنهم عبد الحميد بن محمد بن علي بن أبي الراشد القزويني. 

ومنهم محمد بن عبد الرحمٰن بن عبد الكريم التميمي الفاسي؛ قرأ علي 


ومنهم أبو بكر محمد بن عبيد السكسكي. 

ومنهم ابن مالك. حدثني بمقامات الحريري الخزرجي۔ 
ومنهم علي بن عبد الواحد بن جامع النجار. 

ومنهم أبو بكر ابن حسن قاضي مرسية. 


ومنهم أبو جعفر ابن يحبى الودعي'”. 


(1) في الإجازة: ومنهم القراباتي يغداد. 

(2) في الإجازة: ثابت بن قرة الحاوي. 

(3) في الإجازة: ووققها بزاويته يمسجد العماد ابن الجلادين بالموصل+ ص29۔ 

(4) في الإجازة: عبد العزيز الأصمء ص30. 

(5) في الإجازة: أبو عمرو عثمان بن أبي يعلى بن أبي عمر الأبهري الشاقعي من أرلاد 
البراء بن عازب. ص30 

(6) في الإجازة: عريشاء؛ ص30. 

(7) في (هاء (س) الورعي. وقي (ت) الوزعی؛ وما لباه من الإجازةء ص31۔ 
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ومنهم علي بن علیل۔ 
ومنهم أبو يزيد الهيليء /خدشني بالروض الأثف في شرع اليرةء رم) 


والمعارف: والأعلام وجميع مؤلفاته. منها ملقى السيل. 


ومنهم أبو عبد الله بن النجار المالقي المحدث. 

ومتهم أبو الحسن ابن الصائغ الأنصاري. 

ومنهم عبد الجليل مؤلف المشكل في الحدیث: وشعب الإيمان. 
ومنهم [أبو] عبد الله بن المجاهد. 

ومنهم [أبو] عمران بن موسی بن عِمْران لرل (. 

ومنهم الحاج محمد بن علي ابن أخت أبي الریع المقرئ. 
ومنهم علي بن النعران0©, 


ولولا خوف المّلل» وضيق الوقت» لذكرنا من سمعنا عليه ومن لقيناه. 
بلفظه0©, 


في (س) التریلي؛ وفي (ت)ء (ه) المتزيلي. وفي الإجازة. ص32. المارتلي. 


في (م) الفران. وفي الإجازة: القرانء ص32 

في (ت) "انتهى بلفظه وفيه الكفاية *. وياقي النقل ابتداء من العنوان الوارد أعلاء : بعض 
مشايخه من كتاب روح القدس في مناصحة النفس ولغاية انتهى مُختصرًا مُلتقظًا منقول 
من بقية المخطوطات بتصرف من كاب روح القدس في مُناصحة الق فهر إِنّا ليس في 
النسخة المخطوطة المُعتمدة في التحقيق (ت)۔ 

ومن الأسماء التي وردت في الإجازة ص31-30ء ولم يوردها الممنف: 'وأيضًا من 
أجاز لي إجازة عامة» وكتب لي أن أروي عنه کتب البيهقي عبد الرحمن السلميء 
حدثني بها عن محمد بن بصار اليهقي» عنه. ومنهم: جابر بن أيوب الحضرمي اجاز 
لي إجازة عامة؛ وهو يروي عن أبي الحسن شريح بن محمد بن شريح الرعيني 
المقرئ' . انظر: الإجازة بتحقیق بام الجابي: ص27. وكذلك: *ومنهم ابو الحسن 
علي بن عبد الله بن حسن الرازي. ومنهم: أحمد بن منصور الجوزي. ومنهم: أبو محمد 
إسحاق بن يوسف ابن علي. ومنهم: أبو عبد الله محمد بن عبد الله الحجري. ومنهم 
آبو الصبر أيوب بن أحمد المقرئ.... ومنهم عبد الودود بن سمحون؛ قاضي المكتت 
ومنهم: عبد المنعم بن الونتي الخزرجي' الإجازة؛ المرجع السابق 
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[بعض مشایمہ نقلاً عن كتاب روح القدس في مُناصحة النفس لابن عرں]!' 

ومن أشار إليهم باه ترك ذكرهم خرف الملل وضيق الوقت قد ذكر منهم 
جماعة كثبرة في كناب'*' روح القدس في مُناصحة النفس. حيث قال ما نه 

وإتما أنشر لك من بعض أحوال من لقیت؛ قمتهمء وهو أول من لقيته في 
طريق الله تعالی: ابو جعفر العریني'“ وصل إلينا إلى إشبيلية في أول دخولي إلى 
معرفة هذه الطريقة» وكان بدویٔا'“ أميًا لا يكتب ولا يحبء وكان إذا تكلٌ'" 
في علم التوحيد» فحسبك ان تسمع. 

ومنهم شیخنا وإمامنا ابر يعقوب ا بن لت الكوفي”© التي" 
رضي الله عنه» صحب أبا مدين ولقي رجالا بهذه البلاد» سکن" ديار مصر 
وتأهّل بمدینة الإسکندریة: رغب في مُصاهرته الحافظ ابو طاهر السْلَفِيَ. كان ابر 
ملین يقول في حقّه: أبو يعقوب هو مثل المرسى القوي للسفينة. دخلت تحت 
أمره فرتى وأدّبء فیعم المؤدب ونعم المربي. 

ومنهم صالح العدوي'*'' كان بالله عارفًاء ومع الله في كل حاله واقفًا. 


( للتأكيد: ما ورد اعلاہ من نقل عن كناب روح القدس في مناصحة النفس لیس في السخ 
(ت): ورد في بقية النسخ. 

(2) في (م) كلمة 'كتاب' ليست مرجردة. 

(3) محمود غراب. شرح رسالة روح القدس في محامبة النفس؛ دمشق؛ مطبعة زید بر 
ثابت» 1985ء 'أخذ تاريخ النشر من مقدمة المؤلف وليس من غلاف الکتاب', 


ص 66. 
(4) في (ص) بدريا. 
(5) في (س) ذا نظم. 


(6) في (س) بن يرسف 

زفق في (س) الكومي. 

(8) روح القدس. ص72. وكذلك: ابن عربي؛ الدرة الفاخرة فيمن انتفمت به في طریز 
الآخرة. تحقيق: محمد أديب الجادر؛ عمانء الأردنء دار الفتح للدراسات وال 
طاء 2006. ص86. 

(9) ليت في (ها. 

(10) روح القدس: ص80. الدرة الفاخرة. ص 31. 
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ومنهم أبو عبد الله محمد الشرفي+' كان إذا قام في الصلاة تتحتر9* 
دموعه على بياض لحيته کاٹھا اللؤلؤ وتورّمت قدماه من طول القيام» سكن 
موضعًا نحوًا من أربعين سنة ما أوقد فيه سراجّا ولا نارًا. 

ومنهم ابو یحی الصنهاجي”» كان قد عَمِيَ وقد أسنّ. كانت صحبتي إياه 
شهورًا قبل موته» كان من أهل الیاحات: مُلازمًا للسواحل مؤثرًا للخلوة. 

ومنهم أبو الحجاج يوسف الشبربلي!“ء كان من شبريل قرية بالشرق 
على فرصخين من إشيلية. صحب آبا عبد الله ابن المجاهد. 

ومنهم أبو عبد الله محمد بن قسوم”». صحب ابن مجاهد وقرأ عليه حتى 
مات واستخلفه في موضعه» فجرى على حاله» وزاد جمعًا بین العلم والعمل. 

ومنهم أبو عمران موسى بن عمران المِیْرثْلَیَ(ء هو قد أخذ نفسه 
بالشدائد» لزم بيته منذ سبعين عامًا لا يخرج. جرى على طريقة الحارث بن أسد 
المحاسبي» لا يقبل من أحد شيئًا ولا يطلب حاجة لنفسه ولا لغيره. 

ومنهم الأخوان أبو عبد الله محمد [بن] الخياط" [يعرف بابن العضاد]ء 
واحمد الخزار” الإشبيليان» صاحبتهما زمانًا بإشبيلية حتى إلى عام تسعين 
وخمسمثة. أما ابو عبد الله فكان يخدم الفقراء بنفسه ويؤثرهم باللّباس والطعام» 
يرحم الصغير ويعرف شرف الكبيرء ويُعطي کل أحد حقّهء له الحقّ على الناس 


)0( روح التدس_ . مر 52 الدرة الفاخرةء ص 34. 


7[ في (س) يتحدرء وني اله تسيو 

(3) الدرة الفاخرة: س 97. وهو أصلًا ليس في كتاب الدرة الفاخرة» وإنْما وضعه المحقّق في 
ملح ,. الفتوحات المكية. 

(4) روح القدس. مسن 97. الدرة الفاخرةء ص28. 

لك من شربل* ليست في (ھع 

(6) روح القدس؛ ص 99. الدرة الفاغرة» ص27. 

(7) روح الندس. من 87. الدرة القاخرة» ص 83. 


(8) الدرة الفاخرة. ص36. 
(0 د حرار. روح القدس؛ ص92. الدرة الفاخرة» ص 38. 


94 الحاذبٌ المَيْبِيَ إلى الجاب المز 


وليس عليه لأحد حق إلا الله. وأما أخوه أبو العباس فما ادراك ما" احمد! 
جمع الفضائل واجتنب الرفائل؛ عرف الحقّ ولزمهء وكشف له عن السر فكتمه. 
قري المشاهدة كثير المُكاشفة. 


ومنهم أبو عبد الله بن جمهور محمد كان من اقران أبي علي الشگاز” 
وابي عبد الله الخياط الذي ذکرناہ في السن والحال» وكان كثير النفور عر 
الخلق. يحب الوحدة والعزلة. عارفًا بالله واققًا مع الله 

ومنهم ابر علي [حسن] الشگاز'“ء كان عندنا بإشبيلية وبھا ماث؛ وهر 
الذي خدم صالحًا العدوي شيخنا حتى مات. كان دائم الصيام والمواصلةء كثر 
القيام مُقبضًا عن الناس. كثير الذكر لا یفتر جلیل الشأن سلیم الصدر. 

ومنهم أبو محمد عبد الله بن محمد بن العربي”” الطائي'*': وهو عي 
شقيق والدي. كان يُخبرنا بعجائب» كان عمره من وقت رجوعه إلى هذا الطریز 
إلى أن مات ثلائة أعوام خاصة. ومات قبل أن أدخل هذا الطريق. 

ومنهم أبو محمد عبد الله ابن الأستاذ الموروري'©. خدم الشيخ ال 
مدينء وكان الشيخ يُسميه الحاج المبرور وكان له همة فعالة وصدق عجيب 

ومنهم أبو محمد عبد الله الباغي الشكّاز'* من حصن باغه. سكن" 
غرناطة. كان الشكازا"'" هذا ليله قائم ونهارُهُ صَائِمٌء لم يقدر مريدٌ قط على 
صحبته ؛ لاه كان يطلبه باجتهاده فيفر منه. عاش وحيدًا فرینا۔ 


)0 في (س) قما ادر أكتب لي احمدہ 

(2) روح القدنس. ص94. الدرة الفاخرة. ص44۔ 

(3) في (س) الشكان. 

)4( في (س) الشكان. روح القدس: ص95. الدرة الفاخرة. ص 46. 
( کی المخد ار 

(6) روح القدسس. ص 96. الدرة الفاخرۃء ص 48. 

(7) روح القدس. صص973. الدرة الفاخرة» ص 53. 

(8) في (س) الشكاري. روح القدس» صص103 

(9) في (س) حصن باغسكن بغرناطه 

(10) في (س) الشكان. 
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ومنهم أبو محمد عبد الله القطان''' المفتوح عليه بالقرآن» کان يصدع 
بالأوامرء لا تاخذہ في الله لومة لائم. 

ومنهم ابن جعدون'“ الحناوي!٭ء مات بفاس سنة سبع وتسعين وخمسمئة. 
كان واحدًا من الأربعة الأوتاد الذين يمك الله العباد بهم. 

ومنهم أبو عبد الله محمد بن أشرف الرندي!“ء من الأبدال. شيخ الجبال 
والسواحل؛ لا يأوي إلى معمور قريبًا من ثلائین سنة. كان قوي الفراسة» كثير 
البکاءء طويل القيام. دائم الصمت» وكان رحمة للعالم» وأخباره كثيرة. 

ومنهم موسى أبو عمران السدراني”*2 من أحواز تلمانء كان من الأبدالء 
وكان مجھولاء له عجائب وغرائب» وهو تلميذ الشيخ أبي مدين فس سرّہ۔ 

ومنهم أبو محمد مخلوف القبائلي“ ٠‏ سكن قرطبة حتى مات عن إذن 
رسول الله صلی الله عليه وسلم. كنت إذا دخلتٌ بيته أخنك الحال 
قبل أن تراه» فإذا رأيته رایت منظرًا عظيمًا. كان ذاكرًا على الدوام» وكان له في 
كل يوم خلاف ذكره كذا وكذا ألف تسیحة؛ وكذا الکیر والتهليل والتحميد. 

ومنهم صالح الخراز © كان بإشبيلية: من أهل الورع والجد في العبادة 
والاجتهادء أقبل على العبادة وهو ابن سبع سنين أو دونهاء كان مبهونًا أبدّاء 
انتقل إلى سكنى البادية بأحواز رُنْدةء يبتغي الانفراد والعٌزلة. 


ومنهم عبد الله الخياط أو القراق”* لا أدري اجتمعت به بجامع العديس 
بإشبيلية وهو ابن عشر سنين أو إحدى عشرة سنة كان كبر الفکر شديد الوجد والتوله. 


(1) روح القدس: ص104. 

(2) قي (ه) الجعدون. 

(3) روح القدس: ص107. الدرة الفاخرة» ص69 
(4) روح القدس» ص109 . الدرة الفاخرۃ صص56. 
(5) روح القدس: ص۱۱3. 

(6) روح القدس. ص115. الدرة الفاخرة» ص80. 
(7) روح القدس: ص116. 

(8) روح القدس: ص۱۱7. 


96 الاب النَيْبِيِ إلى الجابب المْزب 


ومنھم أبو العباس [أحمد] بن همام“ من اهل إشبیلیةء ألهمه الله رشد 
نفسهه وأقبل على العبادة قبل أن يبلغ الحلم» وكان ذا جد کي على نفسه كان 
التكلى'” على وحيدها. 

وسھم ابو أحمد السلاوي”. وصل إلينا بإشبيلية وأنا في تربية شيخنا اي 
يعفوب. كان أبو أحمد هذا قوي الحالء صَاحَبَ أبا مدين ثماني عشرة سنة. كان 
كثير العبادة والاجتهاد. شديد البکاء؛ وكان إذا بكى آَحُذُ الدموع إذا سقطت من 
عينه على الأرض» فامسح بها على وجھي؛ فاجد فيها رائحة المسكء فانّخذنها 
طيبًا يشمّه الناس علي فيقولون لي: هذا مسك عظيم من این اشتریته؟ 

ومنهم أبو إسحق إبراهيم بن أحمد بن طریف الس جزيري“ شيخ اي 
عيد الله القرشي الذي كان بديار مصر. كان سمح الخلق؛ ليّن الجانب: قابلا 
للحقّ لا تأخذه في الله لومة لائمء من أهل الجد والاجتهادء كان يحن إلى 
الغزلة» ويُحب المعارف ويحن إليها. 

ومنهم أبو محمد عبد الله بن إبراهيم المالقي الفخار ٠‏ عرف بالقلقاط. 
صاحب أبا الربيع الكفيف وغيره. كان صديقًا لإبراهيم بن ظريف. وكان مُحانفًا 
للشريعة والآداب. مشروح الصدر أكثر من إبراهيم بن ظريف» كان إبراهيم عنده جمود 

ومنهم الشيخ العارف السائح المُتجرّد المُنقطع الصادق الصالح المسن ار 
يحى بن أبي بكر الصنهاجي). من أهل الإشارات والتمكين. 

ومنهم أبو العباس ابن تاجة”” من أهل إشبيلية: من المُجتهدين. لم بزل 
المُصحف بين عينيه حتى مات۔ 


ا د 
(1) روح القدس: ص۱۱8. 

(2) في (س)ء (م)؛ (ه) رُسمت ااکلا۔ 

(3) روح القدس. ص 119 . الدرة الفاخرة» ص 66. 

(4) في (س) القيي. روح القدنس. ص120. الدرة الفاخرةء ص 63. 
(5) روح القدسس. ص !12 . الدرة القاخرة» ص 64. 

(6 روح القدنس. ص123. 

(7) روح القدس. ص123۔ 
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ومنهم يوسف بن یعزی''' ب 'قرمونة" » من التالين لكتاب اللہ لا بتر 
القرآن يتحدث مع أحد. كان صرَّامًا قرَامّاء 

ومنهم أبو الحسن القنوني””' ہمدینة رُنْدة*» من آهل الفتوة والمعارف السنية. 

ومنهم- اللهم صل على محمد- الحداد”'“ بمديئة إشبيلية؛ كان مُشتهرًا 
بالصلاة عليه صلى الله عليه وسلم دائمًا لا يفترد 

ومنهم أبو إسحق القرطبي(“ ب 'بجاية' من أصحاب [أبي] مدين» كان من 
المؤمنين. 

ومنهم أبو عبد الله المهدوي7© بمدينة فاس. بقي نيما وستين سنة ما استدبر 
القبلة حتى مات. 

ومنهم علي بن موسی بن البقران”* بمدينة فاس» [كان] مجهولًا لا يُعرف 
بهذه الطريقة. كان غامضًا في الناس فيهاء وكان لديه فيها معرفة تامّةء وكان 
عندهم مشهورًا بالقراءات والروايات. 

ومنهم أبو الحسين يحيى بن الصائغ» نسبته من المُحدئين وهو صوفيء 
هو من الأعجوبات: مُحدّث صوفي! كبريت احمر؛ له بركات. عاشرته كثيرًا 
ورويت عنه» وقرأت علیه» وكان زاهدًا مُتجرّدًا. 

ومنهم ابن العاص ابو عبد الله الباجي”". كان بإشبيلية. كان فقيهًا زاهدّاء 
وهذا أيضًا غريب: فقيه زاهد! لا يوجد. 


(1) في (س) تعزا. روح القدس» ص123. 
(2) في (م) لا بترك. 

(3) روح القدس. ص۱23. 

(4) في (م) رنده» وفي (ه) زنده. 

)5( روح القدس» ص125. 

(6) روح القدس: ص125. 

(7) روح القدس: ص125. 

(8) في (س) النقرات. روح القدس: صص125. 
 )9(‏ روح القدس. ص۱25۹۔ 

(10) روح القدس: ص۱26 


9 الحازث المَيْبِتَ إلى الجابب الغز 


ومهم أبو عبد الله بن زين اليابري" بإشیلیةء کان من افضل الناس؛ کبر 
الجد والاجتهاد والتقشف» اعتكف على كتب أبي حامد [الخزالي]؛ قرأ ليلا 
تأليف أبي القاسم ابن حمدين في الرة على أبي حامد الغزالي فعمي؛ فسجد لل 
تعالى من حينه وتضرّع وأقسم أن لا يقرأء بدا ويذهبه؛ فرد الله عليه بصره. كاز 
من فضلاء الناس. لقیت أيضًا أخاء مثله. 

ومنهم أبو عبد الله الفران* إمام أهل البلاد بقرطبةء قل أن بُری مثله. 

ومنهم أبو زكريا یحبی بن حسن الحسینی'' بمدينة بجاية» من العلماء 
العاملين السادة. صاحب ورع وزد ومیعتہ اله آغیاز عتجيبة في تققفه وأكلكه" 
لقيته مرارّاء قرات عليه من بعض تاليفه. 

ومنهم عبداللام الاشووا© السائح» مألته عن عدم قراره فقال: أجد حال 
طيّبة في الحركة. 

ومنهم أبو عبد الله القسطیلي'“ بمدينة إشبیلیة من أهل الفضل والجد 
والغيرة في دين الله تعالى. 

ومنهم أبو العباس أحمد بن المنذر”” بمدينة إشبيليةء من أهل القرآد 
والعربية والفقه. غلب عليه الورع» [کان] مُبارگا صالحًا. 

ومنهم موسى [أبي عبد الله] المُعلم" بمدينة فاس. وابنه عبد الله ندا 
صالحًا لا يُعرف بالمعصية. 


( روح القدس: ص126. 

(2) في (س) القزاز. روح القدس» ص126. 
(3) روح القدس: ص126. 

(4) في (س) وكان. 

(5) روح القدس. ص127. 

(6) روح القدس. ص۱27. 

(7) روح القدس» ص۱27. 

(8) روح القدس: ص128. 
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ومهم ابی االمبائن االخراز ا ال بمكة ضعب عبد الله المقائزي(© 

ومنهم أبو محمد عبد الله البرجاني”'2. کان جليل القدر» کثیر السكون. 

ومنهم أبو عبد الله می ر البابلي“. الساكن بدار القيرء رایت له أمورًا 
عجیة لا يتسع الوقت لذكرها. 

ومنهم أبو عبد الله ابن المرابط ٠‏ من أهل الليل والقرآن. 

ومنهم میمون التونسي؟ أبو وکیل» كان من رجال الله تعالى. 

ومنهم أبو محمد عبد الله بن خميس الکتاني''' لقيته بالمحرسة”". زرته 
على قدمي حافيًا في شدة الحرّ تأسَيًا بشيخيَ أبي يعقوب وأبي محمد الموروريء 
قالا: إِنْهما زاراہ**' على هذه الحالة. 

ولتے بتمكة الأشخاض ال هة جال الحنابلة وصفة 
5 نے ا الب جالستهم بین حطيم الحنابلة وصفة 
زمزم» وهم خاصة الله حمّاء لقيتهم في حال المشاهدةء فلم يقع بيني وبينهم 
مُکالمة في معرفة. 

ومنهم شمس ام الفقراء بمرشانة الزيتون'*'»: ما لقيت في الرجال مثلها في 
الحمل على نفسهاء كبيرة في المُعاملات والمُكاشفات. 


(1) روح القدس: ص128۔ 

(2) في (س) المغادر. والاصخ المغاوري كما هو في روح القدس. 
(3) روح القدسء ص128۔ 

(4) في (س) أحمد. 

(5) في (س) النابلي. روح القدس» ص129۔ 

(6) روح القدس: ص۱30. 

(7) روح القدس: ص130۔ 

(8) روح القدس» ص130 

(9) في (م) بمحرسةء في (ه) في محرسه. 

(10) في (ه) قالا لي إنّما زاراء. 

(11) روح القدسء ص130. 

(12) روح القدس. ص 131 . الدرة الفاخرة» ص61۔ 


بمد الات الف إلى الحلئب انی 


ومهم قاطمة ست (ابي] الملی باشیلیذ''. أدركتها في عدر الشحين سة. 
کاٹ سورتھا الفاتحف قالت لي أعطبت الفاتحة اصرفھا في أي أمر شت 

وللشيخ قُنَس سره کتاب سمّاہ الدرة'© الفاخرة ما رأيتهء ذكر قيه غير 
هؤلاء المذكورين: كما قال في هذه الرسالة في ترجمة آبي محمد المالقي ما 
سض و اقتصرت على هذا المقدار رغبة في الایحاز والاحتصارہ وقد 
أفردث لذكرهم كتابًا سنه الدرة الفاخرة في ذكر من انتفعت به في طريق 
الأخرة: كرت قبه مثل: عبد الله بن تاخمت”*؛ يعته من الأبدالء وآخر يقال 


1 ۔60) 


له. السخاز' *' كان من الأبدال» انتهى بلفظه وفيه الكقاية 


إثاء الناس علبه] 
واا اء الاس عليه : ققد أنثى عليه بخير الائمة الأعلام في عصره ويعد.. 
فقد روى الشيم ع علي العناعي المذكورء عن شيخه الإمام صاحب القاموس 


ہإسنادہ المتصل إلى خاام دمرس پ سيت الله أن 
ساله عن القطب» قال له: "ما الك .ولهنا؟* ققال: “بوجه الله عرّفني٭۔ قال 
“هو الشیخ الأكمل محبي الفين ابن العربي ". فقال: "إن الیوم تكلم فيه شخص 
إلى حبك فكت عنه ولم ترد عليه“. فم الشيخ وقال: 'اسكت ذلك مجلر 
المقهاء * قال السراح المخزومي في كاه الى کثف القطاء : *رويتاء بال 


الصحیح عن الشبخ عر الدين بن عبد السلام 


( روح القدس. سر 132 الشرة الفاخرة. ص 41 

(2» في (سي). (ما الضرر 

(23 لبت في (ت). (س) 

(4) الدرۃ الفاخرة. ص68 

( الدرۃ الفاخرة. م 97 

(6) جميم النقل أعلاء من کتاب روح القٹص في مناصحة النفس۔ وهو لیس في ال 
المخطوطة المُعثمئة (ت). إِنْما أضيبف من التخكتين المخطوطتين . (ھ) وذلك مر 
السطر الحامس في الورقة (110) إلى الطر 20 من الورقة (12ب)٠‏ و(س) وٹ مر 
مُتصف الورقة (1!1) إلى أسمل الورقة (114) 
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وقال فيه الإمام شيخ الشیوخ الشهاب السهروردي فس الله روحه لما اجتمع 
بالشيخ بمكّة المُشرّفة وتفاوضا قليلًا واقترقاء فل عنه: "كيف وجنت محبي 
الدین؟' فقال: "إله بحر لا ماحل له'. ومنل الآخر عن صاب فقال: 'وجدته 
عبدًا صالحا٭ء ویُروی أله قال فيه: ٭مملوہ من الثنة من قرنه إلى قدمه*. 


وقال فيه الشيخ الإمام سعد الدين الحموي [كذا] تنس الله روحه لما رجع 
من دمشق إلى بلده حماة وساله أصحابه وخواصه: من تركت بالشام من العلماء؟ 
قال: *تركت قيها بحرًا لا مقر له ولا ساحل'. يعني به الشيخ محيي الدين. 
وأنشد رحمه الله 

رفا الِمَار الرْاخِرَاتٍ وَرَاعَا 


قسن اي يدري الاس أبن اتر جما 


وكان الشیخ الإمام قاضي قضاة الشافعية شمس الدين الخولي یخدم الشيخ 
خدمة العبيدء وكان في طوعه كما يريد. وكان يتصق عنه كل يوم بثلائین درهمًا 
قبل أن /يدخل ويرى وجهه المُبارك. ويقول: قال الله تعالى: نَا انب مانا 
إا تیشم لرل فيم بن یق يتوق سَتقَة» [المجادلة: 12]. وهذا وارث الرسول. 

وكان قاضي قضاة المالكية يعولى خدمته بنفسهء وزوجه بابنته؛ ویفتخر 
بنلك على أبناء جنسه. 


وكان الحافظ الإمام ابن عساكر صاحب تاريخ دمشق من ججملة تلامينه 
(كذا] والمُلازمين لسدتهء مع سعة علمه وجلالته وطول رحلته. 

وقال فيه الإمام ابن النجار وقد اجتمع به بدمشق: *وجدته إمامًا كاملا 
عالمًا'” مُِحَرًا في العلوم» راسحًا في الحقائق. فاخذت عنه شیا من تُصئفاته. 
وسالته عن مولده فقال: ولدت بمرسية ليلة الإثنين سابع عشر رمضان سنة ستين 


7 7 


5 ,تق ھا 
(2) في (ه) عاملا 


آ00 


رس 


102 الجاذِبُ المَيْبِيٌ إلى الجابب المزين 


وكان الشيخ أبو عبد الله المقدسي من خراص أصحابه والملازمين 
لمجلے۔ 

وقال فيه ابن الدبیٹی''' صاحب التاریخ وغيره من التصائیف المُعتبرة: لہ 
مر ببغداد فاجتمعت به» فوجدته فوق الوصف واجل من أن يعرف. وأخذت ف 
شينًا من مُصتفاته» وذكر لي اله سمع الحديث النبوي بإشيلية من الحافظ أبي بكر 
محمد بن خلف اللخمي؛ وفي بوطية من الحافظ أبي القاسم ابن بشکوال'" 

وقال أقضى القُضاة أبر یحی زكريا بن محمد بن محمود القزويني في كاد 
المسمى آثار البلاد وأخبار العباد في ذكر”* إشبيلية: إنها تميزت بكل مزية. 
وياينت بلاد الأندلس بكل فضيلة؛ من طيب الهواء» وعذوبة الماء؛ وصحة 
التربة » وكثرة الثمرات. يب إليها الشیخ الإمام العالم الفاضل الكامل المُكثل. 
سلطان العارفين؛ برهان المُحققين» محبي الحق والدينء أبو عبد الله محمد ير 
علي بن محمد بن أحمد بن علي الحاتمي الطائي الأندلسي رضي الله عنهء ران 
في دمشق سنة ثلائین وستمئة» كان شيخًا عالمًا عارفًا مُتبحَرًا في العلوم الشري 
والحقيقة'”'؛ وكان مُقندى اهل زمانه» ليس له في رفمة”* شانه وعلو مكان نظي 
له التصائيف الكثيرة الفوائد؛ والتآليف العزيزة العوائد” تحير فيها الفهوم ف 
كل فنّ من الفنون”* / واظبت سلتہ بُرْمَةٌ من الزمان: ولزمت خدمته مُلازة 
العبيد والغلمان. أخبرني رضي الله عنه أله كان بمديئة إشيلية نخلة في يعفر 


)1( وردت في جميع الئسخ: الدنيني. 
(02 يتاي ہی 


(3) انظر ترجمة ابن عربي في فيل تاریخ مدینة السلام؛ للحافظ آبي عد الله محمد بن سب 
اين الدبيئي ٠‏ تحقيق بشار عواد معروف. بيروت؛ دار الغرب الإسلامي؛: طاء 2006 
جاء 531-530ء ترجمة رقم 389. 

)4( لیے في (ه) 

رع في (ه) الحقيقية. وفي (س) الشريفة والحقيقة. 

(6) في (س) رقع. 

(7) في (م) التصائيف الكثيرة الفرايد والتآليف الغزيرة الفوائد: وفي (ه) الغزيرة الفرائد 

(8) في (ت). ما (م) فنون. 
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طرقاتها فمالت إلى نحو الطريق فضيّقتها على المارين» فتحدث الناس بقطعها 
حتى عزموا على ذلك بالغد. قال الشيخ: فرایت النبي صلی الله عليه وسلم تلك 
الليلة واقفًا عند النخلة وهي تشكو إليه وتقول: يا رسول الله إن القوم يُريدون 
قطعي فاي منعتهم المرورء فمسح رسول الله صلی الله عليه وسلم بيده المُباركة 
تلك النخلة فاستقامت. فلمًا استيقظت ذهبت إلى النخلة فوجدتها مُستقيمة» 
فذكرت ذلك للناس فتعجّبوا”' واتّخذوا تم مزارًا یرکون به0©. 

ويكفي في وقوع الإجماع على تفضيله أ صاحب إشيلية أرسل مالا عظيمًا 
إلى مکٌة المُكرّمة: وأوصى بأن لا يرق هذا المال إلا أعلم آهل الارض. واثفق 
أن تلك السئة اجتمع بها من العلماء والفقهاء والمشايخ ومن كل ذي قن من 
العلوم ما لم يجتمع في عصر من الأعصار. وهي السنة التي اجتمع فيها الشهاب 
السهروردي بالشيخ محبي الدين كما مرّ. فاثفق الكلّ على أن لا يُفرّق إلا عو 
ففرّقه. فلمًا فرغ من تفریقه قال رحمه الله: لولا خشیة أن اخرق الإجماع 
لامتنعت. فقال له بعض أصحابه المدلين عليه: لِمٌ يا سيدي؟ قال: لان هذا 
المال ما أريد به وجه اللهء بل أريد به الفخرء فإنَ صاحب الغرب أراد أن یفتخر 
به“ على سائر آهل الأرض. فبلغ ذلك صاحب إشبيلية فبكى وقال: صدق 


الٹیخ هذا أردت. 


وكان الإمام الفخر الرازي [ت. 606ه] مع توغّله في العلوم الظاهرة بتي 
عليه ويقول: "كان الشيخ محبي الدين ولا عظيمًا“. ولما جاءته رسالة الشيخ 
حركته وأزعجته» وترك مُعاشرة الناس وآثر الخلوة والعزلة» وأنّرت فيه تلك 
الرسالة غاية التأثير» وأفاضت عليه الخیر الكثير حتى قال: 


(1) في (س) وتعجيوا. 

(2) زكريا بن محمد القزويثي. آثار البلاد وأخبار العباد. ببروت: دار صادر» دت 
ص 497. مع بعض التغیر والمبالغة في مديح ابن عربي. وتجدر الإشارة إلى أن القزريئي 
قال: *ينسب إليها* ٠‏ أي إلى أشيلية» وهلا غير دقيق إذ عادة ما ينب ابن عربي إلى 
مرسية؛ ولعله يشير إلى إقامته بها 

(3) في (س) بي. 


Onl 


الجاذب الب إلى الجايب الفزين 


يسهسابة إلسثام النش ول مقا 
شا سمي ا شي شتلان 
| ۱ 


راززاغسا في وَخفؤ بی مجسومنا 
ابل ۳۷۳:۷۳۷ آکی رركن 
رلم نتَفذ في بَحْيِنا طول منرنا 
متو فا رک رد جل وف[ 
ركم مذ زانسا بن جال وقَوْلَةٍ 
قجائرا بے یل كد ن زارا 
دوقم بن جِبَْالِ قد عَلَث سُرَُاتِها 
رِجَالٌ وو رك لب لبت لل" 


وقال فيه الشيخ ابو الحسن الخزرجي اليمني الزبيدي في كتابه العسجد 


المسبوك: "هو الشيخ الإمام الفاضل الكامل البارع ولي الله أبو عبد الله محمد 
ابن علي الطائي الحاتمي الأندليء المُلقّبٍ بمحيي الدین؛ المشهور بابز 
العربي”© رحمه الله تعالى. كان وحيد زمانه وفريد اقرانہ شيخ *أهل الوحدد' 
وذكر مولده ثم قال: دخل بلاد الشرق وطاف البلاد: مصر والشام والموصل 
وديار بكر وخراسان» ودخل بغداد مرّتين: مرة اقام بها اثني عشر يومًاء ورن 
دخلها حابًا. وسكن الروم» وتزرّج بوالدة الشيخ صدر الدين القونوي. وعلى بد 
تخرّج. وكان من فرسان ميدانه وشجعان فرسانهء ثم انتقل إلى مكة وجاور بها 
وصتف بها تصانيف كثيرة. هذا بعض سیرته٭۔ 


"0) 


وردت هذه الأبيات في رسالة فخر الدین الرازي دم لات الدنياء ولیس للسیاق عات 


باين عربي أو برسالة ابن عربي . انظر: 
Shıhadeh, The Teleological Ethics of Fakhr al-Din al-Rûzî (Leiden, the‏ مد 
Naberlands: Brill. 2006), p.262.‏ 


في (ھ) عربي. حاشية في (ت) مقادها: 'بلغ". 


المقدمة 4 ترجمة الشيخ قدّس الله سره 


0) 


(20 
G) 
(4) 


وقال فيه الحافظ عماد الدين ابن كثير رحمه الله في كتابه البداية والنهاية : 


“هو الشيخ الإمام محبي الدين أبو عبد الله محمد بن علي الطائي الائدلسي 

المعروف بابن العربي. كان شيخًا جليلًا عالي القدرہ رفيع الشأن؛ راسخًا في 

العلوم الشرعية؛ مكنا في الأسرار الحقيقية. وكان یُومی إليه بالتقدم في سائر 

العلوم الشرعية وغيرهاء وكان له قدم ثابت في الرياضات والمجاهدات وكثرة 
الأسفارء وكان له أصحاب وجموع وحَقَدَة ومهابة في القلوب. طاف البلاد 
وأقام بمكة شرّفها الله. وصتّف بها كا كثيرة. وله مُصتفات كثيرة وديوان من 
الشعر راتق جدًا على طريق التصوّف. قال السراج المخزومي وسُئل العماد 
ابن كثير عمن يُخطَئ الشيخ فقال: أخشى أن يكون المُخطىء من يَُظنُ 

وقد أنكر عليه قوم؛ فوقعوا في المهالك *'. - انتهى . 

وقال فيه الحافظ الذهبي حافظ الشام وصاحب تاريخ الإسلام ما نضه: 


"هو الشيخ الإمام الزاهد الولي بحر الحقائق والفنون. ذو العلوم المُفيدة 
والتصانيف السعيدة؛ كان طودًا(© في العلوم» سفحه راسخ وأوجه شامخ. 
لم يكن له فيها نظیر؛ ولا في عصر”” له شبيهء انتقل إلى بلاد الروم بعد 
حجته» وتزوّج /يام قطب الوقت صدر الدين القونوي صاحب العلوم 
اللّدنية والأسرار الربانية» وعلى يده تخرّج؛ وكان من أعيان أصحابه 
المُختصّين بجنابه» وقد اتُهِمَ بامر عظيم» وما اظن أن الشيخ محبي الدين 
يتعمد الكذب أصلا*“. انتهى كلام الذعبي. 


آبو الفداء إسماعيل ابن كثيرء البداية والنهاية» تحقيق رياض عبد الحميد مراد ومحمد 
حان عید دمشق» دار ابن کی ط2؛ ۰2010 ج5اء ص 231. وما اوردہ التَزرٽجي 


غير موافق للمطبوع؛ إلا في بضع جمل. 
في (س) طودًا: جبلا. 
في (هاء (م) عصره. 


انظر ترجمة ابن عربي في سير اعلام البلاء للذهبي؛ تحقيق بشار عواد ومحبي هلال 
السرحان: مؤسة الرسالةء طااء ۱996ء ح23ء ص 48. وايضًا في ميزان الاعتدال 
لللعبي؛ تحقیق علي محمد اليحياوي» بیروت: دار المعرفة» دت؛ ج3» ص659 
وفي تاريخ الإسلام للذعبي؛ تحفيق عمر عبد السلام تدمري؛ بیروت: دار الكتاب 


العريي» ۱998ء ج46: ص374. وما اوردہ البَرْزْنْجِي غير مطابق لما في هذه الكتب 
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[ب] 


166 المازث لَب إلى الجابب المزييٍ 


وقال اليافمي رحمه الله: ٭شیخ وقته وإمامه"؛ كما نقله عنه شيخ الإسلام 
زگریا آله صاحب الولاية المظمى» قال: *وأكثر ما طمن الطاعنون في کنا 
المُسمَى بفصوص الحكم. قال: وبلغني أن شيخ الإسلام الشيخ كمال الدير 
الرملكائي شرحه شرحًا شافبّاء ونه بيانًا کافیّاء ووججهه توجيهًا وافبّا. فال 
وینبخي فيه التوقف. ووكول أمرء إلى الله تعالى "210 

وقال فيه الإمام الحافظ الواعظ أبو الفرج ابن الجوزي رحمه الله : هو البح 
الإمام العالم العامل الفاضل الكامل. شيخ زمانه وفريد عصره وأوانه لم يوجدك 
تظیر في سائر العلوم الشرعية والحقيقيةء وغير ذلك من سائر العلوم والفنون. راہ 
تصاتيف كثبرة وتالیف عزیزۃ لم ينج على منوالها ناسج۔ وكان يحفظ الام 
لاعظم وبلعني أنه كان يعلم الکیمیاء بطريق المُنازلة لا يطريق الکسب؛ وكاذ 
ضلا في التصوّف رفي غيرء. وللناس فيه أقوال كثيرة: ومذهي فيه التسليم. 

فانطر إلى هؤلاء الائمة الأعلام كيف أقرّوا له بالإمامةء واعترفوا بولات 
وباتقراده في عصرہ واتعدام نظيره. فما نقل عن هؤلاء من التوتف في أمره لع“ 
بالنسبة بعص كته أو كثماته. بمعتی أنْهم لا يفهمون معانيهاء ولكتهم يلمودك 
لك" وإن لم یفھموا 

وكات الشيخ الإمام صلاح الدين الصفدي يعتقده وبني عليه كثيرّاء وقال ب 
في تاريخ علماء العصر: من أراد أن ينظر إلى كلام آهل العلوم اللدية فلینظر بي 


و3 


كب الشیخ محي الدين ابن العربي 


9 عبد الله بن أسعد الیاقعي؛ مرآة الحنان وعبرة الیقظان في ممرقة ما يعتبر من حواط 
الزمان. يروت. دار الكتب الملبةء 1997ء ح4» ص79۔ وفيه اختلاف 

(2 في (م) العاية 

(3) في (س) بذلك. 

(4) انظر ترجمة اس عربي في الواقي بالوقبات لملاح الئین المفدي. اعتاء سي يتيخ 
المانباء فيسباعن. هار تشر فرائز شتايترء ط2: 1974ء ح4ء ص178-173. ونك 
السمدي أنه سح عقيدة ابن عربي التي في اول الفتوحات: وأنها موافقة لعقید أي 
الحسن الأشمري ولا تحالقها بشيء. نم ص 174 


المقدمة 4 ترجمة الشيخ فس الله سڑہ 107 


وكان الشيخ الإمام قطب الدين الشيرازي بُثني عليه ويقول: إِنْه كان كاملا 
مُكملًا في العلوم الشرعية والحقيقية؛ ولا بَفْنَحُ فيه ذخ مَْ لا بَفْهُمْ كلاه ولم 
یؤمنْ به» كما لا يقدح في كمال الأنبياء نسبتهم إلى الجنون والحر على لان 
من لم يؤمن بهم . / 

وكان الشيخ الإمام مؤيد الذين يقرل: ما سمعنا باحد من أهل الطريق اظلع 
على ما اظلع عليه الشيخ محي الدين رحمه الله من المعارف والحقاتق. 

وكان الشيخ الإمام كمال الدين الكاشي رحمه الله تعالى يقول فيه: إنّه 
الإمام الكامل المُحفّْق صاحب الكمالات والكرامات. 

وقال فيه الإمام الزاهد الورع محبي الدين أبو زكريا يحيى النووي'' رحمه 
الله لما ستل عنه: ينق امت مڌ حَلَتْ» [البقرة: 134]. ولكن الذي عندنا أنه يحرم 
على كل عاقل أن يسيء الظن باحد من أولياء الله تعالى؛ ويجب عليه أن یؤوّل 
أقرالهم وأفمالهم ما دام لم يلحق بدرجتھم؛ ولا يعجز عن ذلك إلا قليل التوفيق. 

وكان الشيخ الإمام زین الدين أبو يحبى زكريا الأنصاري يُثني عليه ویلب 
عنه انم الذبّ. وكذلك الشيخ العلامة محمد المغربي الشاذلي شيخ الحافظ 
اليوطي» وترجمه بأنه: مُرتي العارفين» كما أن الجنيد مُرتِي المُريدين. وقال 
فيه: إن الشيخ محيي الدين روح التنزلات والإمدادء والف الوجود وعين 
الشهرد. وهاء الشهودء الناهج مناهج النبي العربي قدّس الله سرّه وأعلى في 
الوجود ذكره.- انتهى. 

قلت [البَرْزْنْجي]: وفي قوله: إنه مربي العارفين إلخ... تفضيل منه للشيخ 
على الجنید رحمهما الله كما هو واضح. 

وقال الشيخ الإمام سراج الدين المخزومي في تصنيف له في الدب عن 
الشیخ رحمه الله بعد ثنانه عليه ما نضه: 


(1) في (س) النواري 
(2) لت في (ت) 
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تام 


1o8‏ انمارث الین إلى الحانب امز 


”وکہف بسوع لاحد من امٹانا الإنكار على ما لم يفهمه من كلام 
المتوحات أو غيرهاء وقد وقف على ما فيها نحو الف عالم وتلٹرھا 
بالفبول' قال [المحرومي]. 'وقد شرح كتابه القصوص جماعة من 
الاعلام من الشافعية وغيرهم. مهم الشیخ بدر الدين بن جماعة. وشاعت 
أتبه في سائر الامصارء وثرت متا وشرعا في غالب الأقطارء وروياها 
بالقراط الشاعرة في الجامع الأمري وغيره بالإمنادء وتغالی الناس قديمًا 
وحن في شراتها ونحها. وٹبرکوا بها ويمؤلّقهاء لما كان عليه من 
الرهد والملم ومحاسن الأخلاق. وكان ألمة عصره من علماء الشام 
ومة'” كلهم يمتفدونه ویاخلون عنه. ویمتون تفوسهم في بحر علمه | 
كلا شيء. فال [المخزومي]: وقد اقام بين أظهر أهل الشام نحوًا من 
ثلائین مةء وهم يكتبون مولمات الشيخ ويتداولونها ينهم. قال: وهل 
ینکر على الشيخ إلا جاهل أو مُعائد؟!'.. . انتهى كلام السراج؛ وهو 
سراح الكلام 


وقال رحمه الله [المخزومي]: 'وكان شيخنا شيخ الإسلام سراح انبر 
اللثقبني. والشیخ الإمام تقي الدين اللِكي ينكران على الشيخ في بدایة أمرهم. 
ثم رجعا عن ذلك وندما على تفريطهما في حقه. وملّما له الحال قيما انك 

فمن مجملة ما ترجمه به الإمام البكي : "كان الشيخ محبي الدين آية من لباد 
اللهء فن الفضل في زماته رمى بمقاليده إلبه وقال: لا اعرف إلا إياء' . وبلما اذ 
السکي تكلم في حقه في شرح المنهاج بكلمة؛ ثم استغفر من ذلك وضرب علھ, 
فمن وجدها في بعض الخ قليضرب عليها كما هو في نخة المؤلف 

وقال السراج اللقيني: 


'لباكم والإنكار على شيء من كلام الشيخ محي الین فإله رَحِنَهُ الله 


(1) في (ه). (م) 'مكة المكرمة" 


المقدمة 4 ترحمة الشيخ قڈس الله سڑھ 


"0) 


لما خاض لجح بحار المعرفة وتحقيق الحقائق. عثر في أواخر عمره في 
الفصوص والفتوحات والتنزلات الموصلية وغيرها بما لا يخفى على من 
في درجته من أهل الإشارات: ثم جاء من بعدہ قَوْم نمْمْيٌ عن طريقه 
فغلطرء في ذلك. بل كقّروه بتلك العبارات: ولم يكن عندهم معرفة 
باصطلاحہ ولا سالوا من يلك بهم إلى إيضاحه. قال [البلقيني]: وقد 
كذب والله وافترى من نسبه إلى القول بالحلول والاتحاد. فال: ولم ازل 
أنتتّع كلامه في العقائد وغيرهاء وأكثر من النظر في أسرار كلامه حتی 
تحققت ما هو عليه من الحق» ووافقت الجمّ الغفير المُعتفدين له من 


الخلق: وحمدت الله عز وجل إذ لم أكتب في ديوان الغافلين عن 
مقامه " . - انتهى. 


قال المخزومي: 


٭ولمًا وردت القاعرة عام وفاة شيخنا البلقينيء هذا عام اريع ولمانمئة» 
ذكرت له ما سمعت من أهل الشام من نسبته إلى الحلول والاتحاد"". فقال: 
معاذ الله وحاشاه من ذلك. إِنّما هو من أعظم الائمّة: ومن سبح في بحار 
الكتاب والئنة» وله اليد العظيمة /عند اللہ وقدم الصدق عندہ. قال: فما 
أشاعه بعض المُنكرين عنه وعن الشيخ عز الدين بن عبد السلام من أنهما 
أمرا بإحراق كتب الشیخ رحمه الله فكذب وزور. ولو انها أحرقت لم يبق 
الآن بمصر والشام نسخة» ولا كان احد ينسخها بعد كلام هذين الشيخين» 
وحاشاھما من ذلك. ولو وقع ذلك لما خَمِي؛ لأنه من الأمور العظام التي 
يير بها الركبان في الآفاق. ويتعرّض لذكرها أصحاب التواريخ. قال 
[المخزومي]: ولما بلغ البلقيني أن البدر السبكي ولد التقي البكي رة على 
الشیخ موضمًا من كتاب الفصوص كتب إليه كتابًا من جُملته يا قاضي 
القُضاة الحفر ثْمّ الحذر من الإنكار عليه وعلى سائر أولياء الله وإن كنت 
رلاڈ رای فرة على من رة على الشيخ وإلا فدَع* 


في (م) نسبتهم الحلول والاتحاد إليه. وفي (ھ) من تسبتهم إلى الحلول والاتحاد إله 


في (ه) وإن كنت ولاء إِذّا فرد على.... 


fu) 


110 الحسلاث الیل إلى الحاب سے 


قال [المحزومي] 'وسُئل الشيخ يدر الدين بن جماعة عله فقال ما لگ 
ولرجل قد أجمع الاس على جلا وإمامته* 


وی الفبروزقبادي في لبن عربي] 
وفال فيه الشيخ الإمام قاضي القضاة مجد الدين الفیروزآبادی ملف 


a. 


القاموس لما استفتاء اللطان الاصر صاحب اليمن ہما صورته 


o 


“ما يقول السادة العلماء شيّد الله بهم ازرا* الثين. ولع بهم شضعث” 
الملمير. في الشيخ الأكمل محيي الدين؛. وفي الکتب المنوية إل 
كالفنوحات وقصوص الحكم وغیر ذلك؟ هل يجوز قراءتها وإقراؤها؟ وهل 
هي مس الت المموعة المفرومة“ ام لا؟ افتونا جوابًا شافيًا لتحوروا 


جربل الثرات 
[فاحاب] ما نف 


الله أنطفنا بما فبه رضاك. الذي أعتقد من حال“ المؤول عنه واحین 
لله به. أنه كان شيخ الطریقة حالا وعملا وعلمّاء وإمام الحقیقة حقيقة 
ورسمّاء ومين رسوم المعارف فعلا واممّا. إذا تغلغل فكر المرء قي طرف 
من بحر مجدہ غرقت فيه خواطره. باب لا تُكتره الدلاءء وسحاب بتقاطر 
عنه الأنواء. كاتت دعواته تخرق السبع الطباق. وتتفرّق بركاته”* قلا 


5 


لآفاق. وانا أصفه وهو فوق ما وصفته. وغالب ظني. بل يقتي ني 


"0) 
60 
o» 
0 
0 
3 
o» 


القممة .4 ترجمة الشيخ فلس الله سه بد 


"0) 
20 
o) 
032 
)نش‎ 
(6) 
O0) 


وما علي إنا 3131 لمجنهدي" 
ع المَثرل يفني لد" فنرّها 
ال رائلے وائلّ /المعظےےم رمل ابا 


افج 3 0 E‏ ا ل 
اڈ اللي فلك بنش من تابه 

عا زق إلا نعل رٹ شالت تا 
قال [الفيروزآبادي] 
ومن خواصن كتبه آنه من واظب على مطالعتها والنظر فيها والتامل في 
معانيها اتشرح صدرہ لحل الششكلات والمُعضلات. وهنا اللاد"“ لا 
يكرد إلا لمن خظ الله تعالى بالعلوم اللئنية والمعارف الرتّانیة: ون 
صاحب الولاية الگبریء والصذيقية العظمى فيما نعتقد وندين الله به. ونح 
طائفة من يهم وجهلهم يُبالغون في الشيخ الأكمل محبي الدين في 
عورف وريّما بلغ بهم الغيّ والجهل إلى التكفير. وما ذلك إلا لفصور 
أنهامهم عن إدراك مقاصد أحواله وأقواله. ولم تصل!* أيدبهم إلى 
اقتطاف. ثمار معاتيه. فلذلك تكلموا فيه. ولله در القائل 


علي نخث القرّافي مِنْ مَعَايِنها وما علي إنا لم تَفْهّم البَقَرْ 


هذا ما نعلم ونعتقد والله أعلم. كب الملتجئ إلى حرم الله تعالی محمد 


الصدیقي عفا الله “° 


في الدر الشمين: ' معتقدي' (متاقب اين عربي): ص65 
في (ت) المذول؛ وفي الدر الثمين: *الجھول* 

في (س) من بعض مناقہ۔ 

في (ھ) اللان لمن خصه الله 


في (س) الکر۔ 
في (م). (ما تلل 
انظر فتوى الفيروانادي في مناقب ابن عربي [- الثر الثمين] تحقیق المتحد. مر 67-64 


ı12‏ انجازث اللَيْبِيَ إلى الجانب المزين 


وقال الشعراني''' في كتاب اليوافيت والجواهر : إن شيخنا الجلال السبوطي 
قد صف كتابًا في الرد على من أنكر على الشیخ٭ سماء : تنبيه الغبي بتنزبه 
ابن المربي» وآخر سماء: قمع المعارض ونصرة ابن الفارض؛ لما وقعت نت 
البرهان البقاعي بمصر فراجعهما'''. 
[هل يقتصر التأويل فقط على كلام المعصومين دون سواهم؟] 

اقول: آما الثائي فلم انف عليه وأمًا الأول تبيه الغبي فقال فيه نقلا عر 
العلامة قاضي القضاة شمس الدين البساطي''' المالكي : 

“إنما ينكر الناس على الشيخ محبي الدین ظاهر الألفاظ التي يقولهاء ولا 
فليس في كلامه ما ینکر إذا شُمل لفظه على مُرادہ وضَربٍ من التاویل ٭۔ 

ثم قال الیوطي: 

”فان قلت فهذا الشيخ ولي الدين العراقي قد قال في فتاویه'“: وقد 

بلغي“ عن الشيخ الإمام علاء الدين القونوي أنه قال في مثل ذلك: ما 

يؤول كلام المعصومين. فلت [السیوطي]: هذا منقوض بامرین؛ أحدهما 

ان القونوي قد فعل خلاف ذلك في كتاب شرح التعرف. فنقل عن الثيح 

محبي الدين ابن العربي كلمات ظاهرها المُنافاة للشرع؛ ثم تأوّلها وخررّجها 

على احسن المحامل. وهذا منه إِتا دلبل على بطلان ما نقل عنه من متع ٠‏ 


(1) وردت في (ت)ء (هاء (س) الشعراري. 

(2) لت في (س). 

(3) عد الوهاب الشعراتي: الیواقیت والجواهر في بيان عقائد الأكابر. بیروت: دار ہم 
التراث العربي ٠‏ دت» ص30. والكثير مما أورده البَرْزْنْجِي من ثناء العلماء على ن 
عربي مأخوذ من الذر اللمين للقارئ البغدادي» ومن کاب الشعراني هلا 

)64 ورد في جميع اللخ : السنباطي. 

(5) قي (م) قارا 

(6) في (س) بلغني. 

(7) لت في (س) 


المقدمة ب ترجمة الشيخ فقتس الله سزه 


"0) 
(2) 
Ga) 
(4) 


زلف 
)6) 
)0 


التأويل أو رجوع عنه. و /الثاني: أنْ کلام القرنري. لو ثبت أنه قاله ولم 
يقل خلافه في شرح التعرف» فهو مُعَارّض بقول من هو أجل منهء وهو 
شيخ الإسلام ولي الله محبي الدين النووي. فإنّه نض في كتاب”'؟ بستان 
العارفين على خلاف قول القرنوي. فقال بعد أن حكى عن أبي الخير 
التيناتي حكاية ظاهرها الإنكار ما نضه: 'قلت قد یوقم من يشب بالفقهاء 
ولا فقه” عنده ان ینکر على ابي الخير هذاء وهذه جهالة وغباوة ممّن 
توقم ذلك فليحذر العاقل'” من التعرّض لشيء من ذلك. بل حقه إن لم 
يفهم حكمهم المُستفادة ولطائفھم المُتجادة أن همها ممن يَعْرفْهاء وكل 
شيء رايته من هذا النوع ممّا يتوم من لا تحقيق عندہ أنه مُخالف للشرع. 
ليس مُخالقًا بل يجب تأويل أقوال أولياء الله'. هذا كلام النرري 
ررق یک ا 


وقال فيه شيخ الإسلام قاضي القضاة زين الدين أبي یحبی!“ زكريا 
الأنصاري في كتابه أسنى المطالب بشرح روض الطالب لابن المقري بعد ما ر 
كلام الروض في تكفير الشيخ وطائفته بقوله: 


"الح أن طائفة ابن عربي الذين ظاهر كلامهم”” عند غيرهم الاتحاد 
والحلول: مُلمون أخيارء وكلامهم جار على اصطلاحهم كائر 
الصوفيةء ما نصّه: وقد نص على ولاية ابن عربي جماعة علماء عارفون 
بالله منهم الشيخ تاج الدين بن عطاء الله والشيخ عبد الله اليافعي 
وغيرهم. ولا يقدح فيه وفي طائفته ظاهر كلامهم المذكور عند غير الصوفية 


لیے في (م). 
في (س) ققر . 
في (م) الغافل. 


جلال الدين السیوطي؛ ننبيه الغيي في تخطنة ابن عربي؛ علق عليها عبد الرحمن حسن 


محمودء القاهرة» المطبعة التموذجية» 1990ء ص 46-43 
قي '(م) يحبى. 

في (س) ورد 

في (ه) ظاهرها 
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114 الجاذب الحَيْبِيْ إلى الحائب الفزير 


لما فلاء. ولاه فد يصدر عن العارف بالله إذا استغرق في بحر التوحيد 
والعرفاں بحيث يضمحل ذائه في ائه وصفاته في صفاته. ويغيب عن كل 
ما سواء؛ عباراتٌ نُْثْمِرٌ بالحلول والاتحاد لقصور العيارة عن بيان حاله 
الذي ترلى إلبہ: ولبست في شيء منهما *”'. - انتهى. 


وقال فيه الشبخ الإمام العلامة خاتمة المُحفقين. بل خاتمة الفقهاء أجمعين 
الشهاب احمد بن علي بن حجر الهيثمي المصري ثم المي رحمه الله نعالى 
ونفع بعلومه في فتاوه حين'”' ستل عن الشيخ قدّس الله" سرّه ما نضّه: 


(٥با‏ "اللي ائرناء عن أكابر مشايخنا العلماء الحكماء الذين يُتقى /بهم 
الغيث. وعلبهم اَل وإلبهم المرجع في تحرير الاحكام ويان الأحوال 
والمعارف والمقامات والإشارات أن الشيخ محيي الدين ابن عربي من 
ارلیاء الله تعالى العارفين ومن العلماء العاملين. وقد انّفقوا على أنه كان 
أعلم آهل زمانه بحيث إله كان في کل فن من الفنون منبوعًا لا تاعا وإ 
في التحقيق والكشف والكلام على 'الفرق' و'الجمع' بحر لا يُجارى. 
وإمام لا بُغالط ولا يُمارى. وإنّه اورع اهل زمانه والزمهم للثنة وأعظمهم 
مُجاهدة؛ حتى أنه مكث ثلائة أشهر على وضوء واحد [كذا]: وقس على 
ذلك ما هو من سوابقه ولواحقہ. ووقع له ما هو اعظم من ذلك؛ ومنه آله 
لما صف کتابہ''' الفتوحات المكبة وضعه على ظهر الكعبة ورقًا من غير 
وقایة عليه فمكث على ظهر الكمبة سنة ولم يمه مطر ولا أخذت مه 
الرياح ورقة واحدة. مع كثرة الرباح والأمطار بمكة. فُحِمْظ الله كتاته هنا 
من هلين الضدين دلبل راي دلبل وعلامة واي علامة أنه تمالى قٌبلَ ته 


هذا الكتاب. رحمد تصليقه له 


(1) زكريا الأنصاري. اسنی المطالب شرح روض الطالب. مصرء المطبعة الميمية. (11 


ح4 ص۱۱۹ 
(2) في (م) قاراء حيث. 
(3) لیت في (س) 
(۸) لت في (م) 
(5) لت في (ها. 


القدمة 4 ترجمة الشيخ قدّس الله سزه 


فلا ينبغي التعرض للإنكار عليه فإنْه الم القائل لوقته» كما شاهنناء 
وجربٹاہ في اناس حق عليهم من المقث وسوہ العقاب ما أوجب لهم 
التعرض لهذا الإمام المارف بالإنكار» حتى استاصل شافنهم وقطع 
دابرهم. اترا لا برع إلا کہ [الاحقاف: 25 فعيانًا بالل" 
من أحوالهم. وتضرّعًا إليه بالسلامة من أقوالهم 


[حكم مطالعة كتب ابن عري] 


"0) 
(2) 
a) 
(4) 
)ئ(‎ 
(6) 


وأمًا كتبه فإنّها مُشتملۂ على حقائق بعسر فهمها إلا على العارفین 
المُتضلّمين في الكتاب والئةء المُلعين على حقاتق المعارف وعوارف 
الحقائق: فمن لم يصل لهل المرتية”* بُخشی عليه منها زَلّة القدم. 
والوقوع في مَهَامَة الحيرة والندم» كما شاهدناء في أناس مهال اسنرا 
مُطالعتها فخلعوا ربقة الإسلام والتكليفات الشرعية من أعناقهم 

إلى أن قال: فمن لم يكن ممّن أنقن العلوم الظاهرة والباطنة. ونظر فبھاء 


. 


هم“ خلاف المراں فض راض °٠‏ 
وفال في موضع آخر من فتاویه وقد سُثل عنها ما نطه: 


'مُكمها أن مُطالمتها جائزة» بل مُستحيّة. فكم اشتملت تلك الكتب 
الجليلة على فائدة لا توجد في غيرهاء /لا تنقطع هراطل خيرها. ولا 
يحوم حول حماھا إلا الربانيون الذين هم بين بواطن الشريعة الغراء 
واحكام ظراهرها على أكمل ما ينبغي جامعون. راه قد طالع هذه الكتب 
قوم عوام. جهْلَةُ مام عَتَلَة عن اصطلاح القوم السالمين عن المحذور 


في (ھ) فعياذ الله. 

في (ه) الرتية 

في (م) جهلى 

أحمد بن حجر الهيتمي. الفتاوى الحديثية: بيروت. دار المعرفة؛ دات ص2095 
لت في س) 


في (م) فتاواء. 


لذن 
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واللوم» فلذلك غمفت افھامھمء وزلّت أقدامهم. وفھموا منها خلاف 
المرادء فباووا!'' بالخارة يوم التادء والحدوا في الاعتقاد. إلى أن قال 
والحقّ عدم الإنكار وائٹسلیم فيما برز عن أولتك الائمة الأطهار *”*؟ 


وقال في موضع آخر متها [فتاويه] وقد سثل عنه : هل صح تكفيره ام لا" 


[فاجاب]: 


*الشيخ محي الدين رحمه الله ورضي عنه؛ امام جمع بين العلم والمملء 
كما انق على ذلك مَنّ يد به. كيف وقد ذكر يعض المُنكرين عليه في 
ترجمته أنه كان وصل لمرتبة الاجتهادء وحيحذ فإسلامه ميقن وكذلك علمه 
وعمله”” وزهادته وورعه ووصوله في الاجتهاد في العبادة إلى ما لم يصل 
إليه أكابر أهل الطريق. فلا يجوز الإقدام على تنقيصه يمْجرّد التھژر 
والتخیّلات التي لا مُحد لهاء هنا ما یتعلّق يناته. وأما الب المنوية 
إليه قالحق أنه واقع فيها ما ینکر ظاهرهء والمُحققون من مشایختا ومن 
قبلهم على تاویل المُشکلات باتھا جارية على اصطلاح القوم. وليس 
انمراد ظواهرها. إلى أن قال: والحاصل أنه یتمیّن على كل من اراد 
اللامة لديته أن لاأ“ يعتقد في ابن عربي خلاف ما علم مته في حياته من 
الزهد والورع والعبادةء وقد ظهر له من الکرامات ما يؤيد ذلك *” 


وقال في موضع آخر متها [فتاويه]: 


'مُلخص ما تعتقده في ابن عربي وابن القارض وتابعيهما بحقء الجارين 
على طريقهما“» انهم طائفة اخيارء اولیاء ابرار بل مُقرّيرن. ولا م 


(1) في (م) فادروا 
(2) الهيتمى. الفتاوى الحديثة: ص 296 

( في (ه) عمله وعلمه. 

(4) ليت في (م). ولا يتقيم المعنى بدونها . 
لغ 
3 
(7) في (س) مزيةء وهنا لا ينجم مع الياق- 
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في ذلك ولا شك إلا عند من لا بصيرة له. وكفاك حجة نصريح كثير من 
الأكابر بآنهما من الاخبار المُفرّيين كاين عطاء الله والیافعي والتاح البكي 
وشیخنا خاتمة المُتاخرين زكريا الانصاري. والبرهان كمال" بن ابي 
شریف وغيرهم. . . ٠"‏ وله في ذلك كلام طويل رحمه الله. هذا الذي 
نقلته ملخصه وبالله / التوفيق. 


قلت [البَرزنْجي]: وكل من جاء بعد عصر القاضي زكريا فإنهم مجمعون 
على اعتقاد جلالة الشيخ وإمامته من أهل الُنة؛ أهل المذاهب الأربعة. ولم 
يُخالف فيه أحد على ما علمت إلا شرذمة قليلة لا يعبا بهم بالروم: أتباع محمد 
قاضي زاده» وعامة آهل الروم ماقتون لهم راتون عليهم ذلك. 

نعم رایت الإنكار الشديد عليه من المُبتدعة كالزيدية والرافضة. وكان 
الشيخ رحمه الله في هذا العصر خُبّہ علامة الُئة. كما أن حب الشيخين كذلك. 
فلله الحمد على أن جبلنا على حُبه. كما جبلنا على الكنة: والله أعلم. 
[کراماته] 


وأمًا كراماته فكثيرة شهيرة لا تعد كثرةٌ. أفردها بالتأليف جماعة منهم الشيخ 
عبدالوهاب [الشعراني]ء وذكر هو في الفتوحات أشياء كثيرة: ويبعد بل ويتحيل 
عادة إحصاؤهاء فإك إذا تحققت أحواله وأقواله وجدت كل جزئية منها خارقة 
للعادة. ولنشرٌ إلى بعض أمهاتها : 

فمنها تاليف تلك الكُتب الكثيرة جنا كما سبقت الإشارة إليهاء مع ان 
بعضها كما مرّ تعون مُجِلَدَاا”'. وبعضها ستون مجلدّاء وبعضها عشرة. ويعقها 
ثمانية» مع ما اشتملت عليه من المعارف والحقاتق والعلوم الغرية. 


(1) "كمال' لے في (م) 

(2) الهيتمي» الفتاوى الحدیثیةء ص50. وهو باختصار كما ورد في المتن 

(3) أكبر كتب ابن عربي الموجودة حتى الآن هو الفنوحات في 37 سفرہ والمجلدات التي 
تحدث عنها ابن عرري تعني 'الملزمة* في عصرنا أي 16 ورقة 


الذكل 


اس 
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وقد كان له الأسفار الكثيرة والسياحة الخطيرة والرياضة رالإرشاد وتربية 
المُريدين والعبادات الزائدة كالحج والعمرة؛ ومع مُعاشرة الأهل والاولاد 
والضیف والملوك؛ وآداب اللوك. وما يعتريه من الأعراض والأامراض٠‏ 
ويعرض له من الطاعات والشفاعات. وهذه كلها موانع من التأليف. ولو كان 
شخص بلغ من العمر مئة سنة ولم يكن له شغل غير الكتابة ورٔزِق العافية طول 
عمره ولم يخرج من بيته إلا لضرورة حاجاته» لم يقدر على كتابة عُشر ذلك! 
فكيف بالتالیف؟ وهذا واضح لكل من باشر التأليف والتصيف . 

ومنها حصول تلك العلوم كلها مع الإتقان في مدة ثلاثة أو أريعة أيام في 
حال الشباب. وقد انتشأ في غرور الْلك واللهو واللعب؛ كما سبق ذكره. 

ومٹھا ما مرّ عن ابن حجر أله وضع الفتوحات المكية فوق ظهر الكعبة سنة 
كاملة كراريس /غير محبوكة ولا عليها وقاية» ولم تمتها الأمطار الذوارف 
ولا طیّرتھا الريا!© العواصف۔ 

ومنها ما ذکرہ الشيخ أن جميع تصانيفه لم يجعل لها مُودة بل كانت 
مُودتها مُيشّتھاء فكلّما وضع القلم جاء صوابًا ولم بُغیّرھاء ولا شك أن ذلك 
توفیق وخارق. 

ومنها ما مر ایشا عن ابن حجر أله قعد ثلاثة أشهر بوضوء واحد وهذا 
من أعجب العجائب: فإلّه بلغ مرتبة الملكية في عدم الإدخال والإخراج» وعدم 
التوم وعدم الراحة. 

ومنها ما ذكر هو رحمه الله بنفه أن ابنة له صغيرة في المهد عمرها دون سنة0 
نطقت وقالت: يا آم هذا أبي جاء؛ مع أنّها لم تره لكونه غائبًا عنها منذ ولدت. 


¢ 


(1) في (ث)ء (ها الترصيف 
(2) في (س) ولا 

(3) في (س) الأرياح. 

(4) في المراجع ستين. 


المندمة 4 نرجمة الشيخ قتس الله سره سد 
ومنها ما يُروى أنْ بعض المُنكرين مر بقبره وقال: ليت شعري على أي 
عقيدة مات محي الدين؟ فيقال: إنه سمع من القبر: 
سائلي عن عقيدتي احسن الله ظنلۂ 
علماللهآتها شهداللدائلة 
تلميح إلى قوله تعالى: كه اق اد لا إل إلا هو وَالملَهكةُ رولا انيز 
كينا بالتعً) لاک عمران: 18]ء وإشارة إلى اه من أولي العلم؛ وآته مات موخَذًا۔ 


[عودة إلى تعريب كتاب الجانب الغري] 

قلت [البَرْرَّنْجِي]: وحيث تبرّعنا بهذه الزيادة من ترجمة الشيخ» وكان 
المقصد الأصلي تعريب الجانب الغربي. فلنرجع إلى المقصود يعون الله المعبود 
وفيه بعض من كرامات الشيخ وسلاسله. 

فنقول: 
قال المولف [الكازروني]: خاتمة تشتمل على فصول: 


الفصل الأول 
في مناقب حضرة الشیخ قذس الله سزہ العزيز 

فمنها أنه *خاتم الولاية المُحمّدية الخاصة'''' فإنّْه لا يرجد بعد الشيخ 
رضي الله عنه ولي يكون على قلب محمد صلی الله عليه وسلم؛ وهذه المنقبة 
أعظم المناقب عند أهل المعرفة. هذا معنى كلامه. 

قلت ([البَرْرَنْجِي]: الذي دل عليه كلام القطب المُحقّق صدر الملة والدّين 
محمد بن إسحق القونويء تلميذ الشيخ وربيبه» في بعض تاليفه» وصزح به 
شيختا القطب الإمام صفي الدين احمد بن محمد المدني» عرف بالفشاشي ٠‏ 


(1) في (ه) خاتمة. 
(2) صوفي جليلء أصله من القدس من آل الدجاني ولد في المدینة المنورة وتوفي فيهاء وهو 
من أهمّ مؤسسي مدرسة وحدة الوجود في المدینة المنورة؛ له: كلمة الجود في القول = 


ييا لجاب لن إلى الحمااتب فمزین 


في يعض تماليقه. وقال: إن المُحقفين من المشابخ اتففوا على أن الختمية "مرتية 
كنبة". يرى كل من بتحقق بها اله هو الخاتم للولاية النحمّدية. وسياتي في 
كلام المؤلف تمصيل في يان الحتمء قذكر يعون الله تعالى نة / تحقيق المقام 
وقصل الخصاءمء بعون الله ولي الإنعام. والله اطم۔ 

قال (الکاررري] ومها ان مُصنَاته في علم التوحيد والحديث والمفه نظا 
وڪرّا قريب من ألف مصنق۔ هذا ممنى كلامه 

فلت [الَرَرَنْسِي] قد“ وجد بخطہ رحمه الله في إجازته المُتقدمة مقفار 
مين وخمة وسبعين. وسبق عن صاحب القاموس أنه وجد في بعض إجازاته 
يما وخممتة؛ وهنا غابة ما فيل في عدد تگیقہ۔ فلعل ما وقع للمؤلف من قيل 
الشالقة. أو باعتبار الأجزاء» ويحتمل بعد" أنه وقع على عددها”© من طريق 


محيحء وهنا باعتار الواقم”* وآمَا بائنظر إلى كراماته فغير متمد وإلله اطم 


قال: ومنها ان القتوحات المكبة قرب من مئة الف بت٠‏ ریت 
وستون ماتا وتفسیر القرآن قدر الفتوحات مرتين: وستّاء الجمع والتفصيل في 
اسرار اتترّبل وغيرهما من المُصکمات۔ هذا معمى كلامه. 

قلت: الت في اصطلاح أهل إيرات وتوران واعل الهند عبارة عن خمين 
حرقاء ويتاجرون الاخ باعتار الايات. والفتوحات على تقيم الشیخ رحمه 
لله تعالی عشروت مُحِلْتَة. وقد ميق ان للشبخ الخ الكير وصل قیھا إلى 
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+ موحد فوحوہ۔ لت 
زرحي الشيم بیراعیم ين ص الكردي الکوراتی المنني (ت . 11891/ ©2169 

(۱) یت قي نیا 

( في (ها على حد 

1 في (س) عند لها 

47 في (م) باعتار الأحراء الواقع 

(5) في س تھا حاشیة ملق نحَة الفتوحات المكبة (للكتبة التاب) دات المة 
وافلدیں تنا ع رف ا وب ا ای ا ولب خلا سب 
غرا الشلاحظة اللهنة التالية “اقول وانا المي إبراعيم الحلي : المتوحات آتی بها - 


القندسة ب4 ترجمة الشيخ فقس الله سز» _ 111 
الهف في تسمة وتمين مُجلدًاء وأن تفسیرہ المسمى الحمع والتفصيل وصل فيه 
إلى سريم في أربعة وستین مجلتاء وان له نفسيرًا مختصرًا في لمانية مُجلّدات: 
فسلى هذا: العسیر الذي هو الجمع والتفصيل ثلائة مقادیر الفتوحات لا عرتیں: 
وات الكير فدر القتوحات خمس مراث. 

ومراد المؤلف أن كتابة مثل هذه الكتب خارف للمادة فضلا عن تاليفها 
واللہ أعلم. 

قال ومتها أنه لم باکل ولم بشرب ولم ہنم مدة نسعة أشهره ولم بغقل 
کر و کہ EE‏ 
روحاتیات منازل القمر الثمائیة والعشرین''' في عالم المثال المُطلق. 
له عي صورة ثمابٍ وعشرين عطراء:ء وملكهن الله و ب اقش عاتن 
جسيعًا. هنا ممنی كلامه. 

قلت: وقد مرّ عن الشيخ ابن حجر أنه لم بنتقض وضوؤه للالة أشهر 
ولمل هته واقمة أخرى غير تلك. والقليل لا بنافي الكثير. وفي قدرة الله /سمة 
وراء تلك۔ والله أعلم. 

قال : ومنها أن الشيخ فدص سره ذكر أنه کان" بتونى خلف الإمام في 
الصلاة. فصاح صيحة مُكرة بغیر اختيار ووقع مغشبًا عليه» وکل من سمع تلك 


- عة كتب صدر النين القونوي من قونبة إلى إستنبول إلى مسكني في بيت الوزير 
لاعظم راغب باشا يمرمان الوزير علي باشا السكم. وراف باشا آنذاك رئیس+ وهي 
بست مؤلمها فكانت سيمة وللائین مجلذا حتی إن السادس والثلائين مها كان ممقوةًا 
فكت الرئيس الراخب باشا يده الشاركة من نسخة عدائي محمود نرا لم وزعت الحلود 
على رجال الدولة. ويعضهم استكتب. > فتحزت في أدنى مُنة مع قابلة كل جزء نصار 
كل مُحلّد ثمائین ورقة في الکامل والمسطر فانطر إلى قول المصلف عشروں محلنًا 
«(وقل كلمة ثمائين كتب ثمائیة وشطب علبها) أما الفنوحات في (الكتة الأولى) 20 
سلا فهي بسط ابن عربي وهي مفقودة 

(0 في ذماء (م) المٹرین 

(ت ليست في مم 

( لیت في ما (س) 


122 الحادك الب إلى الجائپ الفُزي 


الصيحة وقع مغشيًا عليه حتى الناء اللاتي على سطح المسجد وغيره وبعضهن 
ممّن كانت على طرف السطح سقطت إلى الأرض» ولم يحصل لهن ضررء فلما 
أفاق أفاقوا أجمعين. 

ومنها أنَ الشيخ قال: كان محبوبي يتجمّد لي في الخارج» كما كان جبريل 
يتجتّد لمحمد صلی الله عليه وسلم؛ وكنت لا استطیع النظر إليه» وكان 
یخاطیتي فامع كلامه وافهم. وصرت منة لا آكل طعاماء فکلما أتيث بمائئة 
وقف عند المائدة وقال لي“ بلان أفهمه: أتاكل وأنت تشاهدنيء فامتنع ولا 
أجد في نفي جوعًا ولا عطنّاء أرى نفي مُمتلنًا منه. وكان النظر إليه يقوم لي 
مقام الغناء وأسمن منه» واصحابي وأهل بيتي يتعججبون من سمني مع عدم 
التفذي. وكان المحبوب لا يغيب من نظريء إن قمت قام معيء أو جلست 
جلس معي. هذا معنى كلامه. 

قلت: مُراده بالتجّد: التجلّي في صررة یثالیةء ومُرادہ بالخارج: الیقظةء 
فكأنه لغيبته عن نفه صار كالنائم» فظهر له "عالم الخيال* الذي هو اليثال» 
فكان يرى وهو في اليقظة ما يرى النائم في نومه. والله أعلم. 

قال: ومنها أنه كان بمدینة قرطية فاطلعه الله تعالى على أعيان سائر الأنبياء 
والرّسل من آدم إلى محمد صلی الله عليهم أجمعين» فحضروا كلهم في 
مجلس محمد صلی الله عليه وسلم؛ ولم يُكلّمه أحد إلا هود عليه الصلاة 
واللام. فإله قال له: إن الأنبياء اجتمعوا ليهتتوك بختم الولایة المحمدية صلی 
الله عليه وسلم. 

ومنها أنه رضي الله عنه لما انتقل إلى جوار الله تعالى تجّدت روحه 
المُطهّرة وظهرت في دارہ؛ ورأته بعض جواريه التي كان للشیخ بها اعتناءء 
قصاحت”* وقالت: سيدي ميديء فكلّمها ومألها عن حالها ثم غاب عنها. 


(4 التي س 
(2) في (س) رصاحت 
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ومنها آنه في صباء قبل أن يطرّ”'' شاربه» وكان قد کُشف له عن حقائق الأمور: 
دخل مجلس قاضي قرطبة أبي الوليد ابن رشد؛ وكان من أكابر الحکماء: واعاظم / 
العلماءء وصاحب تصائیف كثيرة» فلمًا رای الشيخ قام وعانقه» ثم قال له: نعم قال 
الشيخ له : نعم؛ ففرح. فلمًا رآه الشیخ قد فرح قال له: لاء فانقبض القاضي من ذلك٠‏ 
وقال للشيخ : كيف رایتم الأمر في الكشف أهو كما دلّنا عليه النظر والاستدلال ام لا؟ 
فقال الشيخ له: نعم لا وبين نعم ولا تطير الأرواح من موادها والأعناق من 
أجسادها. فاصقرٌ لون القاضي واعتراه مرض الأفكل”. وفهم معنى إشارة الشيخ؛ 
وشكر الله على أن آراه في زمانه من دخل بيته فعلم برؤيته ما كان يجهله من غير 
بيان وتدريس ومُطالعة. وقال: هذه حالةً كنا نثبتها في الكتب. وما كنّا نرى أحدًا 
من أصحابها الفاتحين مغاليق أبوايها. 

ومنها أن شيخ الإسلام الشهاب عمر السهروردي لما أتى الشام تلاقیا 
ات53 ساعتین نجومیتین(“ ولم يتكالما. ويعد المُفارقة مئل الشهاب عن 
الشيخ فقال: رأيته بحرًا لا ساحل لهء وفي رواية: بحر الحقائق. وسُٹل الشيخ 
عنه فقال: رایت طشنًا من ذهب مملوءًا من السُنةء وفي رواية: رأيته مملوة! من 
السّنة من قرنه إلى قدمه. هذا معنى كلامه. 

قلت: قد مر أنهما تلاقیا بمكة وتفاوضا قليلاء فإن كانت هذه المُلاقاة قبل 
تلك ففيها منقبة لكل من الشيخين. وِمُما أهل لذلك. وإن كانت بعدها فلعل 
20 كامت: حجنا ظلة :بالمزة الأولى: وشغلهما عن الكلام استغراقهما في ذات 
الله تعالى. والله أعلم. 


(1) في (س) شكلت: (يَطرٌ). وعلى هامش (س) لعله أن قص. وني (ه) نطر. أي لم يظهر. 

(2) الافكل على وزن أفْمَل: الرُعْنَةُ؛ الافگل: رِعْنَةٌ تعلو الإنسان. ويقال: اخذ فلاا أفكلٌ 
إذا أخذثه رغدة فارتعدً مِنْ بَرْد أؤ خوف. لان العرب (فكل) انظر: الفتوحات المكية: 
حء ص153 وما بعدھا۔ 

(3) في (ه) جلا. 

(4) أي بحب آهل الهيئة والنجوم. انظر محمد علي التهائري» موسوعة کشاف اصطلاحات 
الفتون والملوم؛ تقديم وإشراف رفيق العجمء بیروت: مکتبة لبنان اشرن: 1996ء ج اء 
ص921 


)17ب 


122 الجَاِبٌ اللَيْبِيَ إلى الجائب القَربي 


الصيحة وقع مغشيًا علبه حتى النساء اللاتي على سطح المسجد وغيره» وبعضھن 
من كانت على طرف السطح سقطت إلى الأارض» ولم يحصل لهن ضررء فلما 
أفاق أفافوا أجمعين. 

ومنها أن الشيخ قال: كان محبوبي ينجمّد لي في الخارج؛ كما كان جبريل 
يتجسّد لمحمد صلى الله عليه وسلم؛ وکنت لا أستطيع النظر إليهء وكان 
يخاطبني فاسمع كلامه وأفهم. وصرت مدة لا آكل طعامًاء فكلّما أتيت بمائدة 
وقف عند المائدة وقال لي" بلسان أفهمه: أتاكل وانت تشاهدني» فأمتنع ولا 
أجد في نفسي جوعًا ولا عطنّاء اری نفي مُمتلنًا منه. وكان النظر إليه يقوم لي 
مقام الغذاء وأسمن منه؛ وأصحابي وأهل بيتي یتعجّبون من سمني مع عدم 
التغذّي. وكان المحبوب لا يغيب من نظري» إن قمت قام معيء أو جلست 
جلس معي. هذا معنی کلامه. 

قلت: مُرادہ بالتجمّد: النجلي في صورة مثالية» ومرادہ بالخارج: الیقظة 
فكانه لغيبته عن نفه صار كالنائم» نظهر له ٭عالم الخيال* الذي هو اليثال» 
فكان يرى وهو في اليقظة ما يرى النائم في نومه. والله أعلم. 

قال: ومنها أله كان بمدينة قرطبة فأطلعه الله تعالى على أعيان سائر الأنيياء 
والرّسل من آدم إلى محمد صلی الله عليهم أجمعين» فحضروا كلهم في 
مجلس محمد صلی الله عليه وسلم؛ ولم يُكلّمه أحد إلا هود عليه الصلاة 
والسلام؛ فإله قال له: إن الأنبياء اجتمعوا ليهتنوك بختم الولاية المحمدية صلی 
الله عليه وسلم. 

ومنها آنه رضي الله عنه لما انتقل إلى جوار الله تعالى تجسّدت روحه 
المُطهّرة رظهرت في دار؛ ورانه بعض جواريه التي كان للشيخ بها اعتناء؛ 
فصاحت'* وقالت: ميدي ميدي فكلّمها وسألها عن حالها ثم غاب عنها. 


0 ليست في صا 
(2) في (س) وصاحت. 
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ومنها أنه في صباه قبل أن یطرٌ''' شاربه» وكان قد كُشف له عن حقائق الامور 
دخل مجلس قاضي قرطبة أبي الوليد ابن رشد؛ وكان من أكابر الحکماء: وأعاظم / 
العلماء» وصاحب تصانيف كثيرة» فلمًا رای الشيخ قام وعانق ثم قال له: نعم قال 
الشيخ له: نعمء ففرح. فلمًا رآه الشيخ قد فرح قال له: لاء فانقبض القاضي من ذلك 
وقال للشیخ : كيف رأيتم الأمر في الكشف أهو كما دلّنا عليه النظر والاستدلال آم لا؟ 
فقال الشيخ له: نعم لا وبين نعم ولا تطير الأرواح من موادها والأعناق من 
اجسادھا۔ فاصفرٌ لون القاضي واعتراه مرض الأفكل”. وفهم معنى إشارة الشیخ؛ 
وشكر الله على أن أراه في زمانه من دخل بيته فعلم برؤيته ما كان يجهله من غير 
بيان وتدريس ومُطالعة. وقال: هذه حالۃً كنا نثبتها في الكتب» وما كنا نرى أحدًا 
من أصحابها الفاتحين مغاليق أبوابها. 

ومنها أن شيخ الإسلام الشهاب عمر السهروردي لما أتى الشام تلاقيا 
وتجالسا!” ساعتين نجومیتین!“ ولم يتكالما. وبعد المُفارقة سُٹل الشهاب عن 
الشيخ فقال: رأيته بحرًا لا ساحل لهه وفي رواية: بحر الحقائق. وسُٹل الشيخ 
عنه فقال: رأيت طشنًا من ذهب مملوءًا من السُنة. وفي رواية: رأيته مملو؟ا من 
الشُنة من قرنه إلى قدمه. هذا معنى كلامه. 

قلت: قد مر أنهما تلاقيا بمكة وتفاوضا قليلا. فإن كانت هذه المُلاقاة قبل 
تلك ففيها منقبة لكل من الشيخين؛ وِمُما أهل لذلك. وإن كانت بعدها فلعل 
معرقتهما كانت خاضلة بالمَرَة الأولى» وشغلهما عن الكلام استغراقهما في ذات 
الله تعالى. والله أعلم. 


(1) في (س) شكلت: (يَطرُْ). وعلى هامش (س) لعله أن قص. وفي (ه) تطر. اي لم يظهر. 

(2) الائگل على وزن افْمّل: الرْعْتَۂُ؛ الافگل: رِعْنَةٌ تعلو الإنسان. ويقال: اخذ فلاا افكلٌ 
إذا أخذثه رغدة فارتعد مِنْ بَرْد أ خرف. لسان العرب (فكل) انظر: الفتوحات المكية. 
جا ص153 وما بعدها. 

(3) في (ه) جلا. 

(4) أي بحسب أهل الهيئة والنجوم. انظر محمد علي التهانري. موسوعة كشاف اصطلاحات 
الفنون والعلوم: تقديم وإشراف رفيق العجم» بیروت: مكتبة لبنان ناشرن» ۱996ء جاء 
921 


17پ 


Om 


لے الجاذب الفيين إلى الجاتب التزين 

قال: ومنها أن الشيخ”" أقام بالشام سنين» واتفق جميع أهلها من المُنکرین 
والمُعتقدين آنه لم تفته تكبيرة الإحرام مع الإمام في الجامع الأموي في شيء من 
الصلوات الخمس آبنًا 

ومنها أن صاحب القامرس الّف في مناقب الشيخ كتايًا سمّاہ الاغتياط ذكر 
فيه أنَ الشيخ رحمه الله لما فرغ من تسوید الفتوحات المكية وضعها فوق الكعبة 
غير مجلدة ولا محبوكة وأبقاها سنةء قلمًا أنزلها وجدها كما هي لم يتغيّر منها 
ورقة ولم تعلء مع وجود الرياح الكثيرة والأمطار الغزيرة. هذا معنی كلامه. / 

قلت: قد مرّت هذه عن ابن حجر؛ وإِنّما أعدتها لأنه عزاها كما تراه. 

قال المؤلف [الكازروني]: وكنت بدمشق فأطعمني يعض الجهّال أربع 
مرات أو خمسًا سم الفار والزرنيغ» فكتت أتوجه إلى روحانية الشيخ وأتضرّع 
إلى أرحم الراحمين: فكلّمني بعض الأرواح وخاطبني فالته عن حال الشيخ؛ 
فإذا بعد قليل اسمع صوت الشيخ”* يُكلّمني ويُخاطبني مدة يومين» وعُوفيت 
وسنت من ذلك الم یرک رضي الله عنه. 

وكان مولانا اليد أحمد النربتدي المشهور باليد لالهء و"لاله" 
بالفارسیة معناه الشقيق. واحد الشقائق النعمانیة وكان من کُمّل الأولياءء وكان 
كن تيرد يرى الشيخ مرات في اليقظة ويحل له المُشكلات» ولا ميّما 
مُشكلات فصوص الحكم. وهكذا كان" حال الشيخ مع مُحبيه ومُعتقديهء يظهر 
لهم دائمًا وُكلمهم ويُخاطبهم. ((ركلٌ مسر لِمَا ُلق له)). 

وبالجملة فالشيخ“ كنس سره من الكُمْل الورثة المُحمَدِيِينَء ومن أعاظم 
الأفراد الإلهيين؛ وتعداد حالاته ومقاماته خارج عن دائرة التحرير والتقریر؛ 
وكراماته وخوارقه نقص بالنظر لمقامه» وفي هذا القدر كقاية. 


Ca a)‏ و وت 

»2 "9ا يمد طيل لسم سوت الشيخة ليست في (س) 
(6: ا 

(4) في (س) قال اللیخ 
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الفصل الثاني 
في ذكر سللته قُدّس سزہ وإلياس خرقتہ 


ليس الشيخ رحمه الله خرقة التصوّف من جمع كُمْلٍ منهم: الشيخ [ابن أبي 
الحن]" العياسي القضار۔ لبس من يده الخرقة في مكة المُكرّمة في المسجد تجاه 
الكعبة. وهو [جمال الدين] لبها من شيخ الوقت عبد القادر بن أبي صالح بن عبد 
الله الجيليء وصحيه وتأدب بآدابه. وهو من أبي سعيد المُبارك بن علي 
المحزومي © ا حب ری وهو من أبي 
الفرج الطرسوسيء وهو من ا بي الفضل عبد الواحد بن عبد العزيز التميمي» وهو 
و اني بک محمد ب کلف إن تو ااي وهو أخذ عن أبي القاسم الجنید 
وصحيه وتأدّب بآدابهء وهو آخذ من خاله السّري السقطي. وهو عن معروف بن 
فيروز الكرخي» وهو عن الإمام علي بن موسى الرضاء وهو عن أبيه الإمام موسى 
الکاظمء وهو عن أبيه الإمام جعفر الصادق» وهو عن أبيه الإمام محمد الباقر 
وهو عن أبيه الإمام علي زين العابدين» وهو عن أبيه الحسين البط / الشهيد. وهو فاب 
عن جِدّه محمد رسول الله سيد الأولين والآخرين صلی الله عليه وسل وهو أخذ 
عن جبريل عليه السلامء وهو من الله رب العزة جل جلاله وعمّ نواله وعرٌ شأنه 
وشمل إحانه. قال الشيخ سالت جمال الدين: ما الذي أخذ جبريل عن الله؟ قال: 
سات الشيخ عبد القادر عن ذلك ققال: أخذ عنه العلم والأدب. هذا معنى كلامه. 


قلت [البَرَرَجي]: قد مرّ في إجازة الشيخ أن من مشايخه يونس بن يحبى 
العياسي» وهو الموافق لما في رسالة الخرقة وغيرها من مؤلفات الشیخ فس 
سره وقهارس الحفاظ بني فهد وغيرهمء قما هنا من آله 'یوسف ' سبق قل 
ولعله من الكاتب. والله أعلہ*“۔ 


)00( الزيادة من كتاب تسب الخرقة للشیخ محيي الدين ابن عربي بتحقيق کلود عدّاس: 
مراكش» دار القبة الزرقاءء ط1ء 2000ء ص33۔ 

(2) في (س) المحزمي۔ 

(3) ليت في (ت). 

(4) وردت العبارة في (ت) بشکل مُختلف 'قلت: قد مر في إجازة الشيخ يونس بن یحبی 
العباسي وقي الأصل يوسف بن يحيى» فلیٔحرر هل هُما واحد أو وقع الهو في = 


ا 1 الجازبٌ الي إلى الجاِپ المُزین 


قال [الكازروني]: ومنهم الشيخ أبو عبد الله محمد أبو”'؟ القاسم التميمي 
الفاسي؛ لبس الخرقة من يده» ومن تقي الدّين عبد الرحمٰن بن ميمون بن أبي 
التوزريء وهُما لباها من أبي الفتح [محمد ين]!© احمد بن محمود 
المحمودي» وهو من أبي الحسن”” علي بن محمد البصري؛ وهو من أبي الفتح 
اين“ شيخ الشبوخ؛ وهو من أبي إسحق ابن شهريار المُرشد» وهو من حسن 
أو حسين الأکاري'“ء وهو من الشيخ الکبیر [أبي]! عبد الله ابن خفیفء وهو 
من جعفر الحداد””"؛ وهو من أبي عمر الإصطخري» وهو من" أبي تراب 
النخشبي: وهو من شقيق البلخي» وهو من إبراهيم بن أدهم» وهو من موسى بن 
زيد الراعي» وهو من أويس القرني» وهو من الإمامين أمير[ي] المؤمنين عمر بن 
الخطاب وعلي بن أبي طالب رضي الله عنهماء وهُما من سيد العالمين محمد 
رسول الله صلى الله عليه وسلم. 


ومنهم الشيخ أبو الحسن علي بن عبد الله بن جامع» لیس الخرقة من يده 
وهر من يد الخضر عليه اللام. هذا معنى كلامه0. 


قلت [البَرْزنْجِي]: ذكر الشبخ في الباب العشرين من الفتوحات المكية أن 
«علي بن عبد الله بن جامع هذا كان من أصحاب علي المتوكل وقضيب 


= كلامهء آم هُما اثنان؟ والظاهر الأول والله أعلم'. ويوجد شطب على عبارة "السهو في 
كلامه* وعلى الهامش كُتب: 'التحريف من الکاتب'۔ ويبدو أن شك الناسخ هُنا قد تم 
تداركه في الخ اللاحقة من خلال رسالة الخرقة والفهارس كما هو واضح في المتن+ 
وهو من مخطوط (ه) ويقية النسخ. 

(1) في كاب نب الخرقة: بن» ص35. 

(2) كاب نب الخرقة» ص35. 

( في (س) الحسين. 

(4) كاب نب الخرة» ص35. 

(5) في (س) الياكاري. وفي کاب نسب الخرقة: الأكار» ص35. 

(6) كاب نب الخرقة» ص35 

(7) في كاب نب الخرقة: الحثاء ص35 

(8) لت في (س). 

(9) كاب نب الخرقة» ص36 
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اليان الموصليء وكان يسكن بالمُصلّى خارج الموصل في بستان له» وكان 
الخضر قد ألبسه الخرقة بحضور قضيب البان رحمه الله والبنيها”" الشيخ 
بالموضع الذي ألبے فيه الخضر من بستانه وبصورة الحال التي جرت له معه في 
إلباسه إياها . 

(قال) [ابن عربي]: / وقد كنت لبست خرقة الخضر عليه السلام بطريق أبعد 
من هذاء من يد صاحبنا تقي الدين عبد الرحمن بن علي بن ميمون بن أبي 
التوزري؛ ولبها هو من يد [صدر الدين] شيخ الشيوخ بالديار المصرية وهو 
محمد بن حمويهء وهو لبسها من يد جدّه؛ وكان جه قد لبسها من يد الخضر. 
ومن ذلك الوقت قلت بلباس الخرقة وألبتها لما رأيت الخضر قد اعتبرهاء 
وكنت قبل ذلك لا أقول بالخرقة المعروفة وإلى” الآن فإنَ الخرقة عندنا عبارة 
عن الصحبة والتخلق والادب:0.- انتھی۔ 

وهذه غير الطريقة التي ذكرها الأصل عن التقي التوزري. والله أعلم. 

قال: ومنهم أبو العباس الخضرہ رآه الشيخ كثيرًا وأخذ عنه وكالمه 
وكاشفه. حكى الشيخ قُدّس سرّه في الباب الخامس والعشرين من الفتوحات 
المكية أن الخضر صاحب موسی قد طُوّل عمره إلى الآن. قال: فكلمني شيخي 
أبو العباس العريني بكلام توقفت في قبوله؛ فلمًا رجعت إلى منزلي رأيت 
شخصًا ابتداني بالسلام وقال: يا فلان صدّق كلام أبي العباس فيما ذكر لك. 
فرجعت إلى الشيخ فقال لي: يا ابا عبد الله أحتاج في كل مسألة أن يأتيك 
الخضر ویأمرك بتصديقي. فعلمت أن الرجل كان الخضر عليه السلا“ . 


وقال رضي الله عنه في الباب المذكور: «كنت في سفينة في تونس؛ فأخذ 


(1) في (س) والبستها. 

(2) في (س) ولا. 

(3) الفتوحات المكية. ج1ء ص187. باختلافات طفيفة. وهذا الاقتباس من الباب الخامس 
والعشرين ولیس الباب العشرين كما ذكر البَرْزْنْجِي . 

(4) توثیق هذا الاقتباس. وما يليه في الصفحة التالية؛ سیردان عندما يعود البَرْرْنْجِي لیرة 
النصوص بشکل مطول من الفتوحات لقوله إن كلام الكازروني فيه قصور وتغیر واختصار. 


01 


آكاب) 


8 ل لل لا > بل ہمت سس 
فی''' وجع البطن. فقمت”* إلى جانب الفينة والناس كلهم رقودء ونظرت إلى 
البحر فرأيت في نور القمر شخصًا من بُعد يمشي على وجه الماء حتى وصل إليّ. 
فرفع إحدى رجليه ورقف على الأخرى: فإذا المرفوعة لم تبتل؛ ثم وضعها 
ووقف عليها ورفع الأخرى» نإذا الأخرى أيضًا لم تبتل. وكلمني کلمات: 
وتوجّه إلى المنارة» ويينها وبين السفینة أكثر من ميلين» فقطع هذه المسافة في 
خطوتين أو ثلاث» فمعنه بُح الله فرق المنارة”. فلما أصبحنا دخلت البلد 
ولقيت رجلا من الصالحين فقال لي: كيف كانت ليلتكم البارحة مع الخضر؟ ما 
قال لك؟ وما قلت له؟». 

وقال رحمه الله في ذلك الباب أيضًا: «ذهبت في سياحتي إلى ساحل 
البحر المُحيط ومعي رفيق / ينكر كرامات الأرلياء» فدخلنا مسجدًا خرايًا لتُصلّي 
الظھر؛ فدخل جماعة من السائحين المجد للصلاةء فرأيت الرجل الذي رأيته 
بتونس معهم. فلمًا تُضيت الصلاة قام ذلك الرجل؛ وكان في المحراب حصير 
صغیر ففرشه في الهواء مقدار علو تع أذرع عن الأرضء وقام عليه وصلى عليه 
منّة الظهر. فقلت لبعض أولئك السواح: الا ترى ما يصنع؟ فقال: اذهب إليه 
واسالہ: فتقدّمت إليهء فلمًا انم الصلاة أنشدته من نظمي: 

EEL‏ القت الفُجب مَنٍ المَرَاءِ ب 

قي ات من لو الهمتاة رح 
العارِفُونَ ءُ EE EEE‏ 
عن كل گڑؤ ٹرتغیے مليّےۂ 
فَهُمُلدبه مكرّمرن وفي الوَّرَى 


اخغزالبٔے م جيرلنة ومشكرة 


(1) في (م) فاخلني. 
(2) في (س) وقمث. 
(3 في (م) الماء. 
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فقال: يا فلان ما صنعتٌ ما رايت إلا لان هذا مُنكر لخوارق!'' العادات. 
فتوجّھت إلى ذلك الرجل وقلت: ما تقول؟ قال: لا أقول شیئا بعد المعاينة. 
فرجعت إلى الذي كلّمته أولا وقلت له: من هذا؟ فقال: إِنّه الخضر عليه 
اللام». هذا معتى كلامه. 

قلت (البَرْرَنْجي]: وفي تعبيره عن كلام الشيخ قصور من تغيير واختصارء 
فجاء التعريب على وفق التعبيرء فلننقل عبارة الشيخ كُتّس سرّء قإنها الفالوفج» 
وفیھا من أسرار الطوائف( أَنَرَقع: 

قال رحمه الله في الباب الخامس والعشرين في معرفة وَنَدِ مخصوص مُعَمْرِ 
وأسرار الاقطاب ما نصّه: 

«اعلم أيّها الولي الحميم أيّدك الله أن هذا الوتّدَ هو الخضر صاحب 
موسی عليه اللامء قد أطال الله عمره إلى الآن» بخلاف من علماء الرسوم 
لخبر”© صحيح تاولوہ. وقد رأينا من رآه» واتفق لنا معه أمر عجيب» وذلك ان 
شيخنا آبا'“ العباس العريني رحمه الله جرت بيني ويينه مالة في حق شخص 
كان قد بتر بظهوره رسول الله صلی الله عليه وسلم» فقال لي : هو فلان 
ابن فلان» وسمّى لي شخصًا أعرفه باسمه وما رأيته. ولكن رأيت ابن عمته. 
فريما توقفت فيه ولم آخذ بالقبول أعني قوله فيه» لكوني على بصيرة في 
أمره'*. ولا شك ان الشيخ رجع سهمه عليه فتأذى في باطنه» ولم أشعر بذلك 
فإني كنت في بداية أمري. / فانصرفت عنه إلى منزلي» وكنت في الطريق 
فلقيني شخص لا أعرفه فسلّم علي ابتداء سلام مُحب مُشفق. وقال لي: يا 


(1) في (س) بخوارق. 

2( في (ه) وردت هذه الفقرة على الخو الآني: وفي تعبيره عن كلام الشيخ تغیر واختصار 
دعاہ إليه المقام» فجاء التعريب على وفق التعبیر؛ فلننقل عين عبارة الشيخ قدس سره 
قإتها الفالوذج. وفيها من أسرار اللطائف أنموذج. 

(. فى )اب 

(4) في (س) أبو. 

(5) ليست في (ها. 

(6) في (س) في أمر مهم. 


[ize] 


لكا 


a‏ الجادَبٌ المُْبِيِ إلى الجایبِ القَربِي 


محمد صدق الشيخ أبا العباس فيما ذکر''' لك عن فلان» سمی لي الشخص الذي 
ذكره أبو العباس العريني. فقلت لە: نعم» وعلمت ما أراد. ورجعت من حيني إلى 
شيخي لأعرّفه يما جرى. فعندما دخلت عليه قال لي: يا با عبد الله احتاج معك 
إذا ذكرت لك مسألة يقف خاطرك عن قبولها إلى الخضر يتعرّض إليك يقول لك: 
صدق فلانًا فیما ذكره لك! من أين يتفق لك هذا في كل مسألة تسمعھا مني 
فحوفّف؟ فقلت: إن باب التوبة مفتوح. فقال: وقبول التوبة واقع. فعلمت أن ذلك 
الرجل كان الخضر ولا شك غير أنْي استفهمت عنه الشيخ أهو هو؟ قال: نعم هو 
الخضر. 

ثم اثفق لي مرة أخرى أي كنت بمرسى تونس بالحُفرة في مركب في 
البحرء فأخذني وجع في بطني وأهل المركب قد ناموا. فقمت إلى جانب السفينة 
وتطلّعت إلى البحر؛ فرأيت شخصًا على بُعد في ضوء القمرء وكان ليلة البدرء 
وهو يأتي على وجه الماء حتى وصل إليّ. فوقف معي ورفع قدمه الواحدة واعتمد 
على الأخرى: فرأيت ياطنها ما أصابها البللء ثم اعتمد عليها ورفع الأخری؛ 
فكانت كذلك. ثم تكلم معي بكلام كان عنده» ثم سلّم وانصرف يطلب المنارةء 
محرسًا على شاطئ البحرء على تل بيننا وينه مسافة تزيد على ميلين» فقطع تلك 
المافة في خطوتين أو ثلاث فمعت صوته وهو على ظهر المنارة يُسبح الله 
تعالى. وريّما مشی إلى شيخنا جراح بن خميس الكتاني وكان من سادات القوم» 
مُرابظًا بمرسى عبدون. وكنت جثت من عنده بالامس من ليلتي تلك» فلمًا جعت 
المدينة رأيت رجلا صالحًا فقال لي: كيف ليلتك البارحة في المركب مع 
الخضر؟ ما قال لك؟ وما قلت له؟ 

فلا كان بعد ذلك التاريخ خرجت إلى السياحة بساحل البحر المحيط 
ومعي رجل ینکر خرق العوائد للصالحین؛ فدخلت مسجدًا خرابًا مُنقطمًا لأصلي 
فيه أنا وصاحبي صلاة الظهر. فإذا بجماعة من السائحين المُنقطعين دخلوا علينا / 


(1) في (س) أذكر. 
(2) ليست في (س) 
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يُريدون ما تُريده من الصلاة في ذلك المسجد. وفيهم ذلك الرجل الذي كلمني 
على البحرء الذي قيل: إته الخضر؛ وفيهم رجل كير القدر أكبر منه منزلة» 
وكان بيني وبين ذلك الرجل اجتماع قبل ذلك ومودة. فقمت وسلمت عليه» وسلم 
عليَ وفرح بي؛ وتقدّم فصلّی بنا. فلما فرغنا من الصلاة خرج الإمام وخرجت 
خلفه وهو يريد باب المسجدء وكان في الجانب الغربي يُشرف على البحر 
المُحيط يموضع يُسمَى: بكة. فقمت أتحدّث معه على باب المسجدء وإذا بذلك 
الرجل الذي قلت إنه الخضر قد أخذ حصيرًا صغيرًا كان في مِحراب المسجدء 
فيسطه في الهواء على قدر علو سبع أذرع -أي: بتقديم المُهملة على الموخدة- 
ووقف على الحصير في الهواء يتنقّل. فقلت لصاحبي: أما تنظر إلى هذا وما 
فعل؟ فقال لي: سر إليه وسلّهء فتركت صاحبي واقفًا وجئت إليهء فلما فرغ من 
صلاته سلّمت عليه وأنشدته لنفسي: 'سُفْلَ المُحِبُ. .. ': أي: الأبيات 
المُتقدّمة. فقال لي: يا فلان ما فعلتُ ما رايت إلا في حق هذا المُنكر وأشار إلى 
صاحبي الذي كان ینکر خرق العوائد وهو قاعد في صحن المسجد ينظر إليه 
ليعلم أن الله يقعل ما يشاء مع من يشاء. فرددت وجهي إلى المُنكر وقلت له: ما 
تقول؟ فقال: ما بعد العين ما يقال. ثم رجعت إلى صاحبي وهو يتتظرني بياب 
المسجد فتحدثت معه ساعةء وقلت له: من هذا الرجل الذي صلّی في الهواء؟ 
وما ذكرت له ما اتفق لي معه قبل ذلك» قال لي: هذا الخضرء فتك 
وانصرقت. فهذا ما جرى لنا مع هذا الوتد نفعنا الله برؤيته. وله من العلم اللدني 
ومن الرحمة بالعالم ما يليق بمن على رتبته. وقد أثنى الله عليه. واجتمع به رجل 


من شيوخنا وهو علي بن عبد الله بن الجامع» ودا : 


انتهى كلام الشيخ بحروفهء وفيه الفوائد الكثيرة لمن تأمّلهاء قد حذفها 
الأصل [أي الجانب الغربي]. 
ولعلّ الذي صلى بهم إمامًا هو عیسی عليه السلام فإنَ الخضر عند الشيخ 


(1) الفتوحات المکیةء جا“ ص 187-186. باختلاف بضع كلمات عن المطبوع. 


0n) 


132 الاب اللَيِْيْ إلى الجانب الفزين 


ُدُس سره نبي كما سباتي؛ فلا يكون أكبر من النبي إلا الرسول؛ وقد سبق 
للشيخ به اجتماع في حال ابتداء سلوکه» وعلى يديه تح علیه» فيصح قوله 
السابق: أكبر منه منزلة؛ وكان يي وینە اجتماع!''۔ والله أعلم. 
قال: الفصل الثالك 
في ذكر اعتقاد الشيخ؛ قُدُس سره العزيز» بطريق الإجمال 

لو ترجمت عبارة الشيخ في هذا الباب لطال؛ فالازلی أن أقرر مُحصله 
إجمالًا والله الموفق./ 

اعتقاده رضي الله عنه» أن الباري تعالى موجود حقیقي؛ ووجوده عين 
فاته وأنه لا درك كُنْهُ اټه. ونه عين تعيّن ذائه0©»: وهو جزئي“ حقيقي. واه 
تعالى له الصفات الثبوتية: كالحياة والعلم والقدرة والإرادة والسمع والبصر 
والكلام؛ وأنها عين ذاته بحسب الوجود الخارجي» وغيره بحسب المفهوم. 

وله تعالى صفات سلبية: كليس“ بجوهر ولا جسم ولا عرض ولا حال 
ولا محل ولا يتحد بغيره ولا يتحد به غيره. وأنه تعالى فاعل بالاختيار ولیس 
موجبًا بالنات؛ وإن كان سبق علمه تعالى في الازل بوجود بعض الاشياء وعدم 
بعقها مُتلزمًا للإيجاب العلمي. وأن معلوماته تعالى قديمة في علمه» وغير 
مُتاهية بالفعل إجمالا وتفصيلا. كلية وجزئية. 

وان البرة غير تُكتبة بل (مَلِكَ صَْلُ قو بيه من بك ) [المائدة: ٠)54‏ 
وجميع كلام الائیاء عليهم الصلاة والسلام حق ومحمول على ظاهرهء وانَ المراد 


(1) في (ت) من قوله: ٭ولعل الذي صلی بهم. . . *. حنى قوله: 'وكان بيني وبيته اجتماع' 
أصيفت في الهامش» وکب بآخرها: إلى آخره... منه. وهذه الفقرة ليست في (هاء (م). 
وفي (س) ورد بعد 'اجتماع' : إلخ مه٠‏ ثم: والله أعلم. 

20 في (س) تعبنه مین عين ذآته. 

( في (س) جرء. وفوله 'جزئي حفيفي'؛ يعني أنه وجود واقعي محقق. ولیس مقهومًا لا 
مجرنًا لا وجود له إلا في الذهن 

(4) في (س) ما ليس. في (م) فلس 
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من كلام الأنبياء هو المفھوم الاول: لا ما يفهم من باطنه كما تقول الملاحدة إلا 
الأمثال المضروبة فإنَ مفهوماتها الأول" ليست بمرادة. وأنْ العالم حادث لا في 
زمان» وأته لم يكن فكان. ولا نديم إلا ذات الله تعالى فقط. وأن 
العرش والكرسي وما فيهما لا یفنیان: لان العرش سقف الجنةء والكرسي0© 
ارضھا!؟ء والجنة باقیةء فبالأؤلی هُما. وان السماوات السبع والأرضين البح“ 
لا تفنى» ولكن تتبدّل صورهماء ومجموعها تصير جهنم. فجهنم ما تحت مقعر 
الفلك الثامن: وهو الكرسي. 

وان الجم العنصري الهالك بالموت يُعاد بعينه وحقيقته» ويتعلّق به الروح 
بعد المُفارقة كما كاناء ويصيرا إمّا إلى الجنة وإمًا إلى النار خالدين فيهما أبد 
الآباد. وأنّ نعيم الجنة وعذاب النار حسّيان حقيقيّان ويكونان عقليّين خيالتِين 
أيضًاء لا كما تقول الفلاسفة من الاقتصار على الخيالي ونفي الحقيقي فيهما. 

وان الصراط والميزان والحوض والصحف وامثالھا ممًا ورد في الكتاب 
والشنة كلها حسي حقيقي ومعنوي عقلي خيالي أيضّاء لا انها خيالية فقط كما 
تقول المعتزلة ومن نحا نحوهم. 

وان العبد وإن بلغ/ حد المُكاشفة والمُشاهدة لا يسقط عنه التكليف ما دام 
عقله باقیّاء فإن زال عقله بجنون أو جذبة رُفع عنه القلم كما ورد في الحديثء 
ومن اعتقد غير ذلك كان كافرًا مُلحدًا زنديقًا. وأنّ الأمور الشرعية على ما قرّرته 
علماء الظاهر من الفقهاء والمُحدثين والمُتكلّمينء وليس لها أحكام غير ما قالوہ؛ 
وان العلماء والأولياء والعوام في الأحكام الشرعیة متساوية الأقدام» لا يختلفون 
في الاحكام يأن تكون واجبة على بعض ومندوبة لبعض ومحرمة على بعض كما 
تقول الإسماعيلية» إلا ما كان من خصائص النبي صلی الله عليه وسلم. 


(1) ليت في (س). 

(2) في (س) سقط سطر كامل -ريما سهرًا من الناسخ- وهو؛ "وما فيهما لا يفنيان. لان 
العرش سقف الجئة والكرسي ". 

رو في (س) ارضهما. 

(4) في (س) والارضونء والسبع. 


[ا3ب) 


اد 


134 الجازِبٌ المََبيّ إلى الجاّب الفَرْبِنَ 


وصية والتماس 

أيَها العارف العاقل. وأيّها العالم”'" المُفردء إذا تأمّلت هذا الكتاب الجليل 
فانظر إليه بالبصر الحديد والنظر الديد والقلب الشهيد. وتفخص خبايا زوایاہ؛ 
وتاتل فيه تامَلّا كافيًا شافيًا في مخابي مطاویه» فإن وجدت فيه ما يُخالف 
القواعد الدينية والعلوم اليقينية فلا تعجل فإنها [العجلة] من الشیطانء واسترفق 
الرفق فإنّه من الرحمن. وراجع أبواب الفتوحات المكية والمُصتفات الغزالية 
والمؤلفات الرازية: فإنْها نِعُم الإخوان والأعوان. وزِن الكلمة التي ظهرت لك في 
صورة الباطل بمیزان الإنصاف. ولا تتعب من قول: "لا أدري ٠"‏ فإنه فوق 
دحل زى ىر عَم [يرسف: 76]ء والله الهادي إلى الصراط المُستقيم20. 

ہو سے مویہ سای سی الفقير العاصي 
الخجل الخائف الوجل”7” -من يوم يُوِعَذدُ فيه بالأقدام والنواصي- من الشناء 
الجمیل: : فة لم يكن ,من ذلك القيل. واذكره بخير امالا لقوله صلی الله عليه 
وسلم: ((اذکروا موتاكم بخیر))ء وأدخله في أدعيتك الصالحة وأشركه في 
تجاراتك!'“ الرابحة والله وكيل عليك. والأمر بعد ذلك إليك. فإك ما تلفظ 
من قول إلا ورقيب عتيد حاضر لديك. فانظر ما تقول واحذر الفضول. والله 
يقول الحقّ وهو يهدي اليلء وهو حا ونعم الوكيل. هذا معنى كلامه. 


قلت [البَرْرْنْجِي]: تتبيهات 
الأول: [ابتلاء الصالحين] 


لا نعمة أجلّ من العلم والحكمةء قال الله تعالى: يت کت ےت 
مڌ أرقت ك) یی [البفرة: 269]: وقال تعالى: / لعل يَسَتَرى اَي کن وَليَ 


(1) في (م) الماقل 

(2) في (ت) (س) صراط مستقيم. 
(3) في (س) الواجد. 

(4) في (س) نجارتك. 


م 
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ا یلپ انزسر: 9]» وقال تعالى: (يَريَ ام آلْذِينَ ماما منم رانين ارفا 
ايل حَرَحنٍ» [المجادلة: 11]ء والآيات والأحاديث في فضل العلم والحكمة لا تكاد 
تتحصر. وإذا كان العلم من أجل التعم. ولا شك أن ((کل ذي نعمة 
محسود))ء وأن شدة الحّاد وكثرتهم على قدر جلالة النعمة وكثرتهء فإذن حتاد 
العلماء وأعداؤهم أشدّ وأكثر من غيرهم. وعلى قدر رتبة العلم يُؤذى العالم 


ويبتلى. 
ولا شك أن أعلم الخلق الأنبياء. فهم أشد الناس بلاء وأكثرهم أعداۃ 


قال تعالى: (وََنَا َك يت تة أُتصَيرددُ) [الفرقان: ٥تاء‏ وقال رسول 
الله صلی الله عليه وسلم: ((أشد الناس بلاءً الأنبياء ثم العلماء ثم الصالحون))» 


رواه الحاكم في المستدرك. وفي رواية: ((ثم الأمثل فالأمثل)) والمعنى واحد. 

وقال كعب الأحبار لأبي مسلم الخولاني: كيف تجد قومك لك؟ قال: 
مُكرمين مُطیعین۔ قال: ما صدقتني التوراة إذن. وأيمُ الله ما كان رجل حكيم في 
قوم قط إلا بغوا عليه وحسدوهء رواه البيهقي. 


وروی ابن عساکر مرفوعًا: ((أزهد الناس في الأنبياء وأشدهم عليهم 
الاقریون))'' وذلك فيما أنزل الله عز وجل: َير لای 
[الشعراء: 214]ء وكان أبو الدرداء يقول: أزهد الناس في العالِم أهله وجيرانه؛ إن 
کان في حَسَبه شيء عیّروہ به» وإن کان عمل في عمره ذنبًا عيّروه به.- انتهى. 
قال الحافظ جلال الدّين السيوطي رحمه الله: واعلم أنه ما كان كبيرٌ في 


عصر قط إلا كان له أعداء من السفلة. إذ الأشراف لم تزل تُبتلى بالأطراف. 


قال الشعراني: أقول. فكان لآدم عليه السلام إبليس وقاييل". أي: [كذا] 
وكان لنوح ولده كنعان وقومه» وكان لهود قومه. ولصالح قومه» ولإبراهيم نمرود 


(1) في (س) *في الدنيا". وثمّة اقتراح كلمة أخرى في الهامش وهي: "العلماء". 
(2) يت في (ه). 


(3) في (ت)ء (س)ء (م) "قابیل أيٴء ولا معنى لها. 


2ا 
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وعمه آزر: وكان لموسى فرعون وقارون: وكان لداود جالوت: وكان لسليمان 
صخر وكان لزكريا ويحى اليهود. وكان لعيى اولّا بخت نصر وآخرًا الدجال» 
وکان لمحمد صلی الله عليه وسلم أبو جھل؛ وابو لهب وأضرابهماء ومسيلمة 
وأمثالهء والیھود والمناققون. 

وكان”'' لأبي بكر أهل الردة» ولعثمان الخوارج. ولعلي البّغاة والحروريةء 
وللحستين مَنْ قتلهماء / يزيد وأعوانه» ولابن الزبير الحجاج؛ ونسبوه إلى الرياء 
في صلاته» فصبّوا عليه ماءَ حميمّاء فزلع وجهه وهو لا يشعر» فلما سلم قال: 
ما شأني؟ فأخبروه الخبرء فقال: حسبنا الله ونعم الوكيل. ولائمة آهل البيت كل 
واحد من هو مسطور في التواريخ والدواوين. ولابن عمر عدو كلّما مرّ عليه 
عابه. ولابن عباس نافع بن الأزرق كان يؤذيه ويقول: إنه يعر القرآنء ولعد بن 
أبي وقاص جهّال الکوفة ولعائشة أهل الإفك. ولأبي حنيفة من حبسه وضريه 
بالسياطء ولمالك من ضربه وطاف به قي“ البلد وللشافعي آهل العراق وأهل 
مصرہ حتی إلّه حمل في الحديد من اليمن إلى العراق وحبس وسح في مصرء 
وسُعي في نقيه» ورمي بالرفض والنصب والاعتزال وغير ذلك ولاحمد بن حنبل 
من حه وضربه بالسیاط: وللبويطي من سجته حتى مات قه» وللبخاري من تفاء 
حتى مات بخرتنك. 

ونُفي ابو يزيد من بطام ببب جمع من" علماتھا۔ ووّشي بذي التون 
فأخذ من مصر إلى بغداد مقيّدًا مغلولًاء وسافر معه آهل مصر يشهدون عليه 


وأصحابه فاختفى لذلك سنة. ونّفي مهل التستري من بلده إلى البصرةء وتسبوه 


)0" في هامش (س)؛ بخط مُخالف للاصل في الورقة (31ب) بيتان من الشعر: “يناسب هذا 


المقام ما قبل 

E r |‏ کرت بسي ها کم راا ييب متها الولیڈ 

أبن خرب للمصطفى. وان هندٍ لعل وللحمیۓ يزيد" 
(2) ليت في (). 


(0) للبت في (). 
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إلى القبائح وكفروه. ورّمي أبو سعيد الخراز بالعظائم وافتي بکفرہ'''۔ ورُمي جنيد 
بالکفر وشهدوا عليه بذلك مرارًا. وکان ابن دانیال'” یحظ اشد الحظ على رويم 
وسمتون وابن عطاءء وإذا ذكرهم أحد تغيّظ وتغيّر لونه. 

وأخرج محمد بن الفضل”" من بلخ لالہ كان على ملعب أهل الحديث: 
وجعلوا في عنقه حبلا ومروا به في الوق وقالوا: هذا مُبتدع» فدعا عليهم ان 
يتزع الله من قلوبهم معرفته. قال الأشياخ: فلم يخرج بعد دعوته تلك من بلخ 
ول َيتا۔ ‏ وأخرخ ایی عتتاق التغريي من مك وضريؤه شرا اما راقرا به 
على جملء فأقام ببغداد إلى أن مات. وشهدوا على الشبلي بالكفر مرارًا. 
وشهدوا بالكفر والزندقة على أبي إسماعيل عبد الله الأنصاري صاحب منازل 
السائرين. واتّخذوا / صورة صنم من تُحاس ودسّوه تحت سجادته ليُّقال: إلّه يعيد 
الصتم۔ وأخرج الإمام أبو بكر النايلسي من المغرب إلى مصرہ ورّمي بالزندقة 
عتد سلطان مصرء فامر بلخه منكوسًا وهو يقرأ القرآن إلى أن مات وهو بُسلخ۔ 
وأخرج إمام الحرمين من خراسان سنين. 

ورُمي الإمام الغزالي بالكفر والزندقة وافتوا بإحراق كتبه. وقُتل عين 
القضاة الهمذاني بتهمة الزندقة. وسلخوا النسيمي بحلب» واحتالوا على ذلك بان 
كبوا سورة الإخلاص ورشوا من يخيط النعالء وقالوا: ورقة محَيّةَ وقبول فضعها 
لٹا في أطباق النعلء ثم أخذوا ذلك النعل وأهدوه إليه قلبسه وهو لا يدري 
فقالوا لنائب اللطنة: إنه جعل سورة الإخلاص في نعله ففتقوه فوجدوه. يقال: 
إنه عمل خمسمئة بيت في التوحيد تحت السلخ وهو يبتسم. وأخرج الشيخ أبو 
الحسن الشاذلي من المغرب وشُھد عليه بالزندقة. ورُمي الشيخ عز الدين بن عبد 
اللام بالكفر وعُقد له مجلس. ورُمي الشيخ تاج الدين البكي بالكفر وشُهد عليه 
بأته يقول بإباحة الخمر واللواط؛ وأنّه يلبس الغيار والزنار. 


(1) في (س) بتكفره. 
(2) في (س) دائيال. 


(3) في (س) فضل. 


[خھب] 
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ومُنع الشيخ إبراهيم الجعبری!''' والشيخ حسين الحاكي من الوعظ. ررمي 
ابن تيمية بالكفر والتجسيم وحُبس وثُفي وأطيل حبسه حتى مات. قال السيوطي 
في كتابه التحدث بالنعمة: وممًا أنعم الله به علي أن أقام لي عدرًا يؤذيني ويمزق 
في عرضي» ليكون لي أسرة بالأنبياء والأولياء. انتهى الشعراني مع زيانات0© 
و92 

وأقول ولله الحمد: قد كانت لي أسرة بھزلاء الأكابر الأبرار المُقريين» فقد 
أذيثُ أذىّ كثيرًا في الله حتى إني رميت بالكفر والرفض”'" وبٛخض الائمة 
المُجتهدين» ويقتل النفوس وبقطع الطريق وبأكل الحرام وبالظلم وبالإفاد في 
الأرضء وباتي ولد مُتعة وسّعي بي إلى أبواب السلطنة؛ وسّعي في قتلي 
بأنواع: كسقي السم والھجوم على البيت» وإتباعي باللاحء وإغراء الملوك 
والأعراب والسفهاء بي» وكُتبَ! في إلى الأبواب مرات» ومُجیت بالأشعارء 
ورُّمِيّثْ في بيتي الأوراق» وتلّط علي الفهاء الحشاشون / بالسب والغيبة 
والاستهزاء» ومع ذلك فقد سلّمني الله تعالى من مكرهمء وحاق بأعداتي المكر 


(1) ورد في هامش (سء تى 32ب) بخط مُخالف للاصل عند ذكر الشيخ إبراهيم الجعبري 

ما يلي: "معي عند السلطان بأ الجعبري يلحن في الحديث» ناحس الشيخ ققال من 
حضر قولوا معي: ٭شقع بقع بالله بقع فوقع الاعي به عن يغلته فاندقت عتقه. وأنشد 
الشبخ أبيانًا أربعة هي قرله: 
سر القصاحة كامن قي المعدن والسر في الأرواح لا في الالسن 
رالجوهر الشفاف خير قنية يا مقتني أصدافه لا تقتني 
ما [ذا] يفيد أخا لان معرب إن يلق خالقه بقلب الکن 
وإذا تطقت بر ما اضمرته فهر الفصيح وإن يكن بالأرمني 
هکڌا سمعت ولم أره في کاب والله اعلم'۔ 

(2) في (ه) انتهى كلام الشعراري مع زيادة. وفي (ت) وردت الشعراوي أيضًا. 

(3) انظر: عبد الوهاب الشعراني» الطبقات الکبری الممى لواقح الأتوار القدسية في مناقب 
العلماء والصوفیة ضبط احمد الايح وتوفيق وهبة» القاهرة» مكتبة الثقافة الدينية؛ 
5ء ص35-30. 

(4) في (س) بالکفر والكفر. 

(5) ليت في (ت). 
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السيئ للا يِنُ لكر اك إلا يأخلِيْ» (ناطر: 43]. فللّه الحمد وله الشكر 
والمنة۔ وما أحسن ما تُب إلى الإمام الشافعي رضي الله عنه: 
قل لق الف ,رولد قل إو ارد کاو 
اا ارالك والر ر متا م لكاو اوی نة انا 


وإذا علمت ما سردنا عليك» فالشیخ قُدّس سرّه العزيز من أجل العلماء 
وأفضل الورثة الأولياءء اختصّه الله تعالی بعلوم ومقامات لا يدري قدر عظمتها 
إلا واهبهاء فلا يستبعد أن يؤذى بأنواع الإيذاء وان يُرمى بكل عظيمة وافتراء؛ 
فإنه قد تمت له الوراثة» فلا بد من نيل ما نالوا وأن يقال فيه ما قالواء والاجر 
له مُدَحَرء وقد وجد في كل زمان مَنْ قوله”" نصَر۔ 
الثاني : [وجوب حمل أقوال الصالحين على مَحْمَلٍ عَسَن] 

روى الإمام أحمد في الزهد والحافظ أبو بكر الخطيب البغدادي وابن 
عاكر وابن النجار عن أمير المؤمنين عمر بن الخطاب رضي الله عنه آنه قال: 
"لا تظننَ بكلمة خرجت من ملم شرًا وأنت تجد للخير محملًا". وإذا كان هذا 
في مُطلق المسلم فكيف بمن زاد على الإسلام العلم والزهد والورع والإمامة 
والإرشاد للعباد إلى سبيل الرشادء فهو أولى واحق أن يُحمل كلامه على محمل 
حسن مواقق للشرع۔ 

قال الإمام حجة الإسلام الغزالي في فيصل التفرقة بین الإسلام والزندقة: 
"الوصية أن تكفت لسانك عن أهل القبلة ما أمكنك ما داموا قائلين: لا إله إلا 
الله محمد رسول اللهء غير مُناقضين لها". قال: 'والمُناقفة هو تجويزهم 
الكذب على رسول الله صلی الله عليه وسلم''“ء لأنّه إذا جحد شينًا من 
ضروريات الدّين فقد كَذِّبَ النبي صلی الله عليه وسلم المُخبر بذلك الضروري. 
(1) "من قوله' ليست في (ه). 


(2) ابو حامد محمد الغزالي» فيصل التفرقة بين الإسلام والزندقةء تحقيق سليمان دنياء دار 
إحياء الكتب العربیةء طاء 1961ء ص195. 


(24) 
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قال ابن الهمام في المسايرة: ما يوجب التکذیب هو جحد ما ثبت ادّعاؤه 
ور 

والحاصل لا بد في التكفير من جحد الضروري”” المُجمع عليه» فلا يكفي 
الإجماع بدون الضرورة» بحيث يتوي فيه الخواص والعوامء وإلا فلا یُکٹّر 
كما حرّرنا ذلك في مقدمة التأبيد والعون. 

قال السيد [الشريف الجرجاني] في شرح المواقف: حكى الحاكم صاحب 
المختصر / من كتاب المتتقى عن أبي حنيفة آنه لم يُكفْر أحدًا من أهل القبلة. 
وحكى أبو بكر الرازي مثل ذلك عن الكرخي. قال السيد: وهو مذهب الأشعري 
والشافعي. ومن هُنا قال العلامة العضد [الإيجي] في آخر كتاب المواقف: "ولا 
تُكمّر أحدًا من أهل القبلة إلا بما فيه نفي الصانع القادر العليم» أو شرك أو إنكار 
للتبرّة» أو إنکار ما غُلم مجيء النبي صلی الله عليه وسلم به ضرورة» أو إنكار 


لع 


المُجمع" عليه كاستحلال المحرمات ''“.- انتھی 
والكلّ داخل تحت التكذيب؛ لأنْ النبي صلی الله عليه وسلم قد أخبر 
بوجود الصانع الحي العليم القادر وبنفي الشريك وبكونه بتكا وبجميع 
الضروريات» فمتى أنكر شا ما اجان ته فقذ لیف فعبارة التکذیب أجمع 
وآخصر وأوضح؛ وبالله التوفيق. 
وقال الشيخ تفي الدين بن النجار من الحنابلة في شرح منتهى الإرادات : ٭ومھما 
أمكن حمل كلام العاقل على فائدة وتصحيحه عن الفساد وجب ".- انتھی۔ 


(1) عبارة ابن الهمام: "وما يرجب التكليب جحد كل ما ثبت عن النبي ادعاؤه ضرورة". 
الكمال بن الهمام؛ المايرة ني علم الکلام؛ تحقيق محمد محيي الدین عبد الحمید؛ 
القاهرةء المطبعة المحمودية التجاریةق 1929/1348ء ص182. 

(2) في (س) الضرورة. 

(3) في (س) لمجمع. انظر: المواقف للإيجي» طبعة دار المتتبي بالقاهرة» ب.ت٠‏ 
ص430. 

(4) علي بن محمد الجرجاني؛ شرح المواقف ومعه حاشيتا البالكوتي والجلبي» ضبط 
محمود عمر الدمیاطي؛ یروت: دار الكتب العلمية» مجلد 4ء ج8ء ص 370. 
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وقال العلامة ابن حجر في شرح المنهاج في باب الردة: 

*ينبغي للمفتي أن يحتاط في التكفير ما أمكنه لعظيم خطرہ وغلبة عدم 
قصده» سيّما من العوام. قال: وما زال أئمتنا رضوان الله عليهم على" ما 
ذكرت قديمًا وحديثًا بخلاف الحنفية» فإنّهم ترسّعوا في الحكم بمُكمّرات 
كثيرة» وبالغوا في التكفير بكثير من كلمات العوام مع قبولها التأويل بل مع 
تبادره منها. قال: ثم رایت الزركشي قال عما توسّع به الحنفية: إن غالبه 
في كتب الفتاوى ونقلًا عن مشايخهم. وكان المُتورّعون من مُتاخري 
الحنفية يتكرون أكثرهاء ويُخالفونهم ويقولون: هؤلاء لا يجوز تقليدهم. 
لأتهم غير معروفين بالاجتهاد. ولم يخرّجرها على أصل أبي حتيفة رحمه 
اللہ لأنّه خلاف عقيدتهء إذ منها أنّ مَعَنا اصلا مُحقَقًا هو الإيمان قلا 
نرقعه إلا بیقین وقد مرّ قريبًا. ومن ثم قال العلامة ابن نجيم في البحر 
الرائق : والذي تحرّر آنا لا ُفتي بکفر ملم أمكن حمل كلامه على محمل 
حسنء أو كان في كفره خلاف ولو رواية ضعيفة*0©. - انتهى. 


إذا علمت ذلك فقد قال حجة الإسلام الغزالي في كتاب /المنقذ من ابا 
الضلال في مدح طريقة الصوفية ما نضّه: 

"قد تبتدئ المُكاشقات والمُشاهدات» ثم يترقى الحال إلى درجات يضيق عنها 

نطاق التطقء ولا يُحاول مُعبّر أن يُعبّر عنها إلا اشتمل لفظه على خطأ صريح لا 

يُمكنه الاحتراز عنه . وعلى الجُملة يتهي الأمر إلى قرب يكاد يتخيّل طائفة منه 

الحلول وطائفة الاتحاد وطائفة الوصول””؛ وليس شيئًا منهاء وکل ذلك 

طا ۴۹(۰- اك 

۔- انتهى 


,لتق ن 

(2) عبد الحميد الشرواني وأحمد العبادي» حواشي تحفة المحتاج بشرح المنهاج. القاهرة» 
المكتبة التجارية الكبرى» 1938ء ج9ء ص88. مع بعض الاختلافات اليطة. 

(3) حاشية في هامش (سء ق 133): “حاصله أن المُتقرب إلى حضرة الوجوب بالقرب 
النفلي يحصل الوحدة الشهودية حقيقة» وقد يُعبّر عنها بالوحدة الوجودیة مجارًا. رأمًا 
الوحدة الوجودية حقيقة بالنسبة إلى الواجب فمحال - لتنافي مرتبتي الإمكان والوجوب - 
وزندقة۔ وتمام التفصيل في شرح المقائد الصوقية لفیروز [الصوفي؛ وهر مؤلف عثماني 
من اتباع ابن عربي]ء فارجم إليه". 

(4) أبو حامد الغزالي؛ المنقذ من الضلال والموصل إلى ذي العزة والجلال؛ تحقيق: جميل 
صليبا وكامل عیاد» بیروت: دار الأندلسء: ط7» ۱967ء ص107. 
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ولهذا قال النووي: 

"الذي عندنا أنه يَخْرُمُ على كل عاقل أن يُسيء الظنّ باولیاء الله تعالی؛ ويجب 
عليه أن يؤرل أقوالهم وأفعالهم ما دام لم يلحق بدرجتهم» ولا يعجز عن ذلك 
إلا قليل التوفيق. قال في شرح المهذب: ثم إذا اوّل فليؤول كلامهم إلى سبعين 
وجهّاء فإن لم يقبل لكلامهم تأريلًا منها فليرجع إلى نف باللّوم» ويقل: 
يحتمل کلام أخيك المسلم سبعين وجهّاء ولا تقبل منه تأويلًا ونا 


وقال الشيخ ابن حجر: 

"لا اثر لبق لانء أو إكراه واجتھاد وحكاية كفر» وشطح ولي حال 

غيبته؛ أو تاویله بما هو مصطلح عليه رإن جهله غيرهمء إذ”'' اللفظ 

المصطلح عليه حقيقته عند أهله؛ فلا يُعترض عليهم بمُخالفة لاصطلاح 

غيرهم كما حقّقه أثمة الکلام؛ ومن ثم زد كثير في التهويل على مُحمّقي 

الصوفية ہما هم بريتون منه*0©.- انتهى. 

وقال شيخه شيخ الإسلام زكريا الأنصاري: 

"إن كلام الصرفية جارٍ على اصطلاحهم» وهو حقيقة عندهم قي مُرادهم» 

وإ افتقر عند غيرهم - ممّن لو اعتقد ظاهره عنده كفرًا- إلى تأويلء إذ 

اللّفظ المُصطلح عليه حقيقة في معناہ الاصطلاحيء مجاز في غيره» 

فالمُعتقد منهم لمعناه مُعتقد لمعنى صحيح ' . - انتهى. 

وقال قاضي القضاة بتونس أبو عبد الله البقي المالكي في شرح عقيدة ابن 
الحاجب: 

٭واعلم أن من الناس من نسب القول بالاتحاد إلى الصوفیةء بل إلى 

الکُمّل منھم: وهذا إنما يترمّمه من ليس له اظلاع ولا استشراف على 


(1) ورد في (سء فى 33ب) حاشية بقلم مخالف للأصل مفادها: "قف على زوال كثير من 
التهريل على مُحقتي الصوفية؛ قدّس الله أسرارهم". 
(2) انظر: حواشي تحفة المحتاج بشرح المنهاج» ج9ء ص82. 
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أحوالهم وتحقيق اصطلاحهم. إلى أن قال: فإذا سمعت وليّا من اولیاء الله 
يقول: "سبحاني'. أو "آنا الحقّ'. أو 'أنا هو'. أو غير ذلك فلا 
توم / أنه يشعر بأنانيته حتى يتوهّم أنه ينبت محمول'!'' قضية لنفهء بل 
الأنانية التي أخبر عنها فيه إنما هو أنانية الحق؛ وما أنانية العبدية فلا 
شعور له بها لعدم صورتها من ذهنه وحسّه. فكيف يُخبر عما لا شعور له 
به» بل ذلك النطق الجبري صنع للذي أنطق كل شيء مُخبرًا عن ذاته جلّ 
وعلاء كما قال تعالى مها لنا على هذا السرّ الإلهي: <تََنَ أتَنهًا وتڪ 
ين قلطي لواد الي فى القع رة بن ألتّجَرَهَ أن يميج إت أنا أنه 
تی الْصلَينَ» [القصص: 20']30. انتهى. 


يعني كما أن الشجرة نطقت بغیر اختيار منها بإنطاق الله» کذلك!“ هذا 


المغلوب بالحال؛ وكما لا يلزم أن تكون”” الشجرة هي اللهء كذلك لا يلزم ان 
يكون هذا المغلوب هو الله. 


(0) 
(2) 


3) 
(4) 


(5) 


وقال الشیخ مجد الدين الفيروزآبادي : 


“لا يجوز لأحد أن ینکر على القوم ببادئ الرأي لعلو مرتبتهم في الفهم 
والكشف. قال: ولم يبلغنا عن أحد منهم أنه أمر بشيء يهدم الدّين» ولا 
تھی عن نحو الصلاة والصوم من فروض الإسلام ومُستحباته؛ إتما 
يتكلمون بكلام يدق عن الأفهام لحسن استنباطهم وحسن ظنهم 
بالصالحین؛ ولكن ما كل أحد يتربص إذا سمع كلامًا لا يفهمه» بل يُبادر 


في (م) مجهول. 


أبو عبد الله محمد بن أبي الفضل قاسم البگي الكومي الترني» تحرير المطالب لما نضمته 
عقيدة ابن الحاجب» تحقيق: نزار حمادي» يررت» مؤسة المعارف. د.ت. ص 12-8. 
ليسغ في( 

حاشية في (سء ق 133) بقلم مُخالف: 'قوله: كذلك لا يلزم إلخ» يعني كذلك لا يلزم 
ان يكون هذا القائل حاكمًا على نفه بأنّه هو الله جزمًا أو ظنًا أو شکا أو وهمًا 
لاقتضاء الحكم تصرّر طرفيه» وهو غير مُتصوّر لنفه وإلا فالله جل اسمه ليس نقس 
القائلء مغلوبًا كان أو لاء حكم أو لا". 

في (س) يكون. 


)125[ 
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إلى الإتكارء رُلق الإتسان عجولًا. قال: وناهيك بابي العباس ابن شريح 
لَه تتكر مر وحضر مجلس أبي القاسم الجنيد يسمع منه شيئًا ممّا شاع 
عن الصوفية» فلما انصرف قيل له: ما رأيت؟ قال: "لم أفهم من كلامه 
شیئا!ء إلا أن صَرْلَةَ الكلام لیس صَوْلََ مل “". - انتھی 
وقال شيخ الإسلام المخزومي: 
"لا يجوز لأحد من العلماء الإنكار على الصوفية إلا إن سلك طريقهم› 
ورای أفعالهم واحوالھم مُخالفة للكتاب والشنة وأمًا بالإشاعة فلا يجوز 
الإنكار عليهم. قال: وبالہُملة فاقل ما يُسَوْعْ للمُتكر الهَمٌ بالإنكار أن يعلم 
سبعين أمرًا منها: عُوصه في معرفة معجزات الرسل على اختلاف طبقاتهم ٠‏ 
ويؤمن بها ويعتقد أن ما كان مُعجزۃ لبي جاز أن يكون كرامة لولي» وان 
(كتب] الاولیاء يرثون الأنبیاء في جميع مُعجزاتهم إلا ما اسنّني. ومنها /اظلاعه 
على كتب التفسير سلفًا وخلقًاء ومنها الاطلاع على مقالات”*؟ اللف 
الصالح؛ ومنها تبره في الأصلين ومعرفة منازع أئمة الكلام» ومنها وهو 
أهمها معرفة اصطلاح القوم' . - انتهى. 


وقال صاحب القاموس: 


"لا يتبغي لأهل الفكر”" والنظر الاعتراض على آهل العطايا والمنح» فإك 
علوم هؤلاء فوق علوم أهل النظر. قال: وقد كان الشيخ محبي الدين تآس 
سرّه من أكابر أهل العطایا الذين كشف لهم الحق عن جمال وجهه الباقي٠‏ 
فتلالات لهم سبحاته بالأنوار الساطعة إلى يوم التلاقي 0 ومن تعرّض 
لتخطنة مشله» فضلًا عن تکفیرہہ فإنّما هر لجهله وحرمانهء أو لعدم قهمه 
وضعف إيمانه» وعدم مُبالاته لهفوات لانه' . - انتھی۔ 


)١(‏ ها الاقتباس» والذي بليه النسرب لصاحب القاموس لم أجدهما في فتوى الفيروزايادي. 
وقد وردت سابقاء ولا في رسالة الاغتباط في الرد على ابن الخباطء وقد أوردها القارئ 
البغدادي في الدر الثمين. وند وردت هذه الافتباسات في الیواقیت والجواهر للشعراتي. 

(2) في (م) مقامات. 

(3) في (ه) الكفر. 

(4) في (س) القيامة. رفي (ه) التلاق. 
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وقال العلامة قاضي القضاة شمس الدين الباطي المالكي: ٭إِنّما ینکر 
الناس عليه -أي: على الشيخ قُدَس سرّه- ظاهر”" الالفاظ التي يقولها رإلا 
فليس في كلامه ما يُنكر إذا حمل لفظه على مراده وضَرْبٍ من التأويل'.- 
ا 
وقد مرّ ثناء العلماء على الشيخ تُدّس سره بما فيه الكفاية» فيجب على كلّ 
ملم أن لا يُبادر بالإنكار على کلام ولا يفتح على نقسه باب ملامة ما لم 
یهعدِ لحقيقة مرامه. فن الرڈ والقبول كلاهما فرع فهم الكلام» لا بالتشهي 
والفضول من غير البلوغ إلى مقصده والوصول. نسال الله التوفيق لاتباع الدليل 
والاهتداء إلى سواء السبيل. 


الثالث: [التحذير من مدعي الصوفية] 


ينبغي أن يتنبه لدقيقة وهي أن الناس لما رأوا قبول الصوفية في القلوب: 
وما لهم من الجاء”” بین الناس» والجاه محبوب» وسمعوا جهايذة العلماء 
المُحققين قد تفوا عنهم الشك باليقين» انتهز جمع كثير ممّن هو عار عن حب الله 
- وقلوبهم محشوّة بحب الجاه» مسجونون في أسر”” النفوس. قائمون في 
هدم الشريعة بالفؤوس- الفرص في الدعاوى العريضة؛ وقد ماتت قلربهم 
المريضة» فجعلوا الأكذاب عليهم من الفریضةء غافلين”” عن أن الدعوى للكامل 
حيضة فكيف بالناقص» فكيف بالجاهل العاري! فأخذوا حيث أمتوا ضرب 
الأعناق. نشروا أعلام الكذب والزور /في الآفاق» ولم يستحوا من الله الخلاق. 
فادّعى أحدهم أله كل يوم يصعد العرش» والآخر انه أفضل آهل الفرش؛ وآخر 
أنه سيق الانبیاءء وآخر انه إكسير الكيمياء. فأقبل عليهم البرايا لمّا جاءتهم من 


( قي (س) سائر۔ 

)060 أغلب الإقتباسات الراردة في الصفحات الابقة رردت في مقدمة الطبقات الکبری للشعراني۔ 
(3) قي (ه) والجاه. 

(4) قي (ت) آسرار۔ 

(5) في (م) حینما فليس. 


(l6) 


6 الجاذِبٌ الي إلى الجانب القَريتِ 


جهّال الملوك الهداياء واتّخذوا لهم رايات» وادّعوا أنّهم بلغوا الغايات. 
نإذا أنكر عليهم أحد من العلماء قالوا: لا يجوز الإنكار على الأولياءء وهذه 
'كلمة حق أريد بها باطل'. نيقال لهم: ثبتوا العرش ثم انقشواء أين الولاية 
وما حقيقتهاء ويم نالها من نالها؟ فيحتاج أن يُختبر هذا المدّعي: في معرفة 
ظواهر الشرع أولاء ثم في" معرفة" آداب الطریقة ثانيّاء ثم في الزهد في الدنيا 
والجاہ ثالتاء ثم في تهذيب الأخلاق رابعًاء ثم في معرفة الحقائق خامسّاء ثم في 
الاستقامة سادسّاء ثم في كمال اتباعه للسُنة سابعّاء ثم في رحمته يخلق الله 
ثامنّاء ثم في إنكار الملگر والأمر بالمعروف مع عدم خوف اللاكمة(© تاسمّاء ثم 
في استواء الخلق عنده من الصغير والكبيرء والغني والفقيرء والبعيد والقريب» 
والعدر رالحبيب» في النصح عاشرّاء ثم في الفناء عن نفسه وعن الفناء وعن 
رؤية فناء الفناء حادي عشرء ثم في البقاء بعد الفناء والرجوع إلى الفرق يعد 
الجمع ثاني عشرہ ثم في رؤية الفرق في الجمع والجمع في الفرق وإرشاد الخلق 
إلى الحق ثالث عشرء حتى يُحكم بولايته. فإذا مُكم بولايته طلبنا!“ لكلامه 
محملا وجوابًاء لأنّ مثل هذا لا ينطق إلا بالحق. 

وأمًا مثل أولئك المُدّعین الكذّابين الدجّالین الضّالين المُضلّین كلاب 
الدنياء الناصبين شبائك لاصطياد المال من حرام أو حلال» فلا يفتش لكلامهم 
محاملء بل يُحْضَبٍ بدمائهم الأناملء لہ كما قال الإمام حجة الإسلام الغزالي 
رحمه الله: 'فَثْلْ واجد منهم خََيْرٌ مِنْ فل عشرۃ؛ بل مثة من الكفارء فَإن 
ضررهم في الإسلام أشد من ضرر الكافر» فليعجل” بنفوسهم الخبيثة إلى 
الثار" . 


(۱) ليت في (ها). 
(2) لت في ص) (م). 
(3 في (ها الآئمة. 
(4) قي (س) طلبت. 
(5) قي (ھ) نليجعل. 
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وإلى مثل هؤلاء يُشير كلام رئيس العشاق» الأنيس المشتاق الشهير في 
الآفاق» سيدي عمر بن الفارض بعبارة لا بكر ولا فارض حيث يقول: 
تعرض قوم للغرام ناعرضرا 
بجانبهم عن صحبعي20 فيه اتن [کاب] 
رَضُوا بالأماني وابٹنلُوا يحظرظهم 
وخاضوا يجَارٌ الحُبّ دَعوى نما ابتَلوا 
وهُم في الشری لم يبرحوا من مكاتهم 
وما شرعوا في السير عنه وقد كلوا 
وعن مذهبي لما استحبوا العمى على ال 
هُدى حدًا من عند أنفسهم ضلوا 
وقد اظلعت من بعض أهل الهند وبعض المُجاورين بالحرمين على كلمات 
أستحي من الله أن أحكيهاء وإذا حكيتها بحسب الضرورة أجدّدٌ إيماني© عند 
حكاية كل کلمةء مع علمي بأنَّ حكاية الكفر ليس بكفر» ولكن استعظامًا لکفرھا۔ 
ولولا أن الله مَكر بهم واستدرجهم من حيث لا یعلمونء وأملى لهم بكيده 
المتين» لكان خسف يهم الأرض» أو نزلت عليهم نار من السماء عند كل كلمة 
ولو بطريق القَرَض. 
تذتيب© : [إنكار أكابر العلماء على الصوفية] 


ما صدر عن كثير من أكابر العلماء من الإنكار على الصوفية لا تظئنٌ بهم 
انم يبغضون الصوفية والأولياءء حاشاهم من ذلك» وإنّما الموجب لذلك أحد 


(1) *صِححتي'»ء انظر: ديوان ابن الفارض» تحقين: جوزيبي سكاتولين» المعهد الفرنسي 
للآثار الشرقية بالقاهرة» 2004ء المجلد 4۱ء ص١18.‏ 

(2) يوجد حاشية بقلم مُخالف في (س؛ ق36ا) نضّها: 'قوله: اجد؛ لعلها احمّ من الحَُمّى ". 

(3) هذه الكلمة غير واضحة في (س)؛ ومكان هذه الكلمة خالٍ في (م). 
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أمرين وهُّما: إِمَّا الشك في کون ذلك القائل وليّاء ما لكونه مدّعيًا کذابّاء کمن 
آشرنا إليهم آنقّاء فأرادرا بذلك كشف حاله ليُحترز منه؛ أو لأنْ الله أخفاه عليهم 
وستره بالعادات» كما هر حال الملامتية» وإليه الإشارة بقوله تعالى في الحديث 
القدسي: ((أوليائي تحت قبابي!' لا يعرفهم غيري)). قال الشيخ”* إِنّھا قباب 


(1) في (س) قباء لي. 

(2) هامش في (س» ق 36) وهو تعلبق طویل بخط دقيق مفاده : 
*اعلم ان شرح كلام الشيخ بکلامہ يترّف على تمهيدات: 
الأول: ما حکاہ في الفتوحات من المُكالمة الغ الاسماء الإلهية والحقائق 
الكونية؛ ويانها أن المرصرف بالازلیة ثلاثة: الذات المقدسة والنسب الأسماتية والصور 
العلمية؛ وهذه الثلائة وإن اشتركت في الأزلية إلا ان الأولى مرجودة في الخارج» 
والأسماء الإلهية لت موجودة فيه» ولا مُتميّزة عن الذات. ولا بعضها عن بعض۔ أمَا 
الأول فلانها نب» وأمًا الثاني فلتوئف تعينها على تعلقها بالحقائق الكونيةء بل هي 


محجنة في غيب الذات کامنة فيها كمون النخلة بلوازمها في النواةء ولذا تُسمّی باب 
المتجنة» وهي التي يها الشيخ قدّس سره بقوله: 

كنا حررقًا عالياتٍ لم تقل مُتعلقاتِ في ذرا أعلى القلل 

آنا انت قبه ونحن انت وأنت هو والکل في هو هو فل عمّن وصل 
وأمًا الحقائق الكرنية فهي مظاهر للب المذكورة» وهي صور علمية مُتميّزة من هذه 
الحيثية عن الذات تميّرًا باطنبًا علميًا فصح ازلیة علمه تعالى لوجود التميّز 
معدومةء قصخ أزلية انفراده بالوجود. وأما النسب فهي وإن كانت موجودة ولكنها غير 
الذات» ثمْ إن هذه الصور العلمية مظاهر للنبء وظهرر النسب بها هو القيض 
الأقدسء رظهور الموجودات الخارجية بالصور العلمية فيض مُقدّسء والقيض الأول 
أزلي والثاني حادث. 
التمهبد الثاني إن مدخول أداة العلة كاللام والباء خمسة: علة مادية وصورية وغائية 
وناعلة وكية كقولنا: ينمل السرير بالخشب؛ فالهيئة السرير و... بالنجار... العلّة الغائية 
وهي ماهية الجلوس الحاصلة في ذھن النجار علة غائية بالتسبة إلى السرير وعلّة فاعلية 
بالنظر إلى النجار؛ وكانها الفاعلة لاتصانه بكرنه علة فاعلية للسريرء فهي بهذا الاعتبار 
علة فاعلية للعلّة الفاعلية. 
التمهيد الثالث؛ إن الذات المُقدّمة من [حيث] هي هي غنیة عن العالمين والتعينات؛ 
وانا من [حيث] ظهور الب فتوقف على ظهور الحقائق العلمية إلى يحبوحة الخارج 
وظهرر الأعبان وتحصيله الغنى في الکمال الذاتي: والتعلّق في الكمال الأسمائي كما 
ذكره الشيخ في الفصوص من قوله: - 
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العادات: وإمّا للغيرة على الشريعة وصونًا لها عن الهنْك. وعلى الطريقة7© 
وصونًا لها عن المُدَعينء لا يدخل فيها من ليس من أهلها. وقد قال الشيخ تدس 
سرّه في مواضع: إتهم إن أرادوا ذلك عذرناهم. 

وليس ذلك الإنكار من مثل أولثك الأئمة مبتيًا على الحسد؛ حاشاهم 
وإنما يكون الحسد ممّن تلبس بخرقة العلم؛ ولم يتحققوا بحقائقہء ولم يتأتبوا 
بآدابەء ولم تتهذّب اخلاقھم؛ ولم تشرب ماء العلم أعراقهم. وهؤلاء ليوا 
علماء على الحقیقةء بل هُم جهال في صور العلماء حُمَال الأسفار مثلهم 
كمثل الحمارء قال تعالى: مَل أ ياوا الوب م تم یکا كتل 
السکان ل سما مانا » [الجمعة: 5] أولثك باسم الجهلاء أحقٌّ واولی: وربنا 
الناصر والمولی۔ 

وحيث جرى بفارس القلم جواد البنان في مضمار ميدان هذا اليان» وأحرز 
قصبة السيق من بين الفرسان» /فلنرجع إلى ما هو المقصد والمقصود» ونستعين 
بالملك الصمد المعبود في كل صدور وورود. ونتوسل إليه بجاه صاحب المقام 
المحمود» فتقول: 


= الكل مُفتقر ما الكل مُستغني هذا هو الحق قد قلناء لا نكني. 
وما مُلخَص المُكالمة فهر ان الحقائق الكونية كانت للنب... العدم فتحتاج إلى الوجود 
وأنتم مظهر كما لا... فرجعوا إلى الاسم الموحد وهو إلى القادر وهو إلى المريد وهو 
إلى العالم وهو إلى الحي وهو إلى الاسم... فإذن انير أعلى الصفحة]... له المدير 
والمقصل فانظر ما أعجب كلام الله: يبر الک بل ال لم ييل ریخ قير > 
[الرعد: 2] فمن مُنا قال الشیخ في الفصوص: لما شاء الحق أن يرى الأسماء في 
المظاهر خلق العالم الأكيرء ان كان بظهورها فيه مع التفرق خلق الإنسان فظهرت 
بالجمعية الوحدانية. وبعد ذلك ننزل كلام الشيخ ونطبق ألفاظه على معانيها يملاحظة 
التمهيدات التي ذكرناها وستُفصَلها إن شاء الله تعالى في رسالة مُتقلّة. ووارد الوقت 
اقتضى هذا القدر'. 

(1) ليست في (). 

(2) لت في (ه). 


077 


150 الجاذِبٌ اقبي إلى الجانب الفُزيي 


الباب الأول: 
وهو مقصود الكتاب 2 ذكر الاعتراضات وأجوبتها“ 


قال المؤلف [الكازروني]: الباب الأول في الاعتراضات» وفيه فصلان* : 


(1) في ما الاعتراض فاجوبتها. ویجب ملاحظة أنه لا يوجد باب ثانء لان المترجم» أي 
البَْرنْجِي دمج بابي الاعتراضات والأجربة ممًا. 

(2) "وه نصلان" لت في (ه). واما في (م) فقد وردت المجملة على الحو الآتي: "قال 
المؤلف: ويه فصلان: الباب الأرل في الاعتراضات فيما لا يتعلّق بوحدة الوجود"۔ 


[الفصل الأول: ب2 الاعتراضات التعلّقة بغير وحدة الوجوداً 11 


[الفصل الأول: 4 الاعتراضات المتعلقة بغير وحدة الوجوداً 


الأول: فيما لا يتعلق بوحدة الوجود"» وهو ثمانية اعتراضات: 


1 [الاعتراض الأول: قول الشيخ: إن الإنسان للحق بمنزلة إنان العين 
من العين الذي يكون به النظر] 


الاعتراض الأول: قال الشيخ قُدّس سره العزيز في "فص آدم عليه 
السلام" : «إِنَّ الإنسان للحقّ بمنزلة إنسان العين من العين الذي يكون به 
النظر»”. فطعن علماء الرسوم في هذا الكلام طعنًا كا ومنشا ذلك الطعن عدم 
القهم. 

[1] الجواب : لما كان الإنسان الكامل عند هذه الطائفة العَليّة(© بمنزلة العلّة() 
الغائية لإيجاد العالم» كما ورد في الخير © الرباني خطابًا للنبي صلی الله عليه 


(1) قي (ص)»:(م) فيما یتعلّق يقير بوحلة الوجود. 

(2) محيي الدين ابن عربي» فصوص الحكمء تحقيق أبو العلا عفيفي. دار إحياء الكتب 
العربيةء القاهرة» 1946ء ص50. 

(3) في (سء ق36ا) حاشية في اسفل الورقة فحراها: قوله عند هله الطائفة احتراز مما 
ذكره المقتول [شيخ الإشراق السهروردي)] في كبه مُعرضًا بالصوفية أن الافلاك إِنّما تدور 
لأمر عالء هو إشراق العالي منه على السافلء ولقوّة هذا الإشراق یترقح منها على 
السفلیات وهي أجل من أن تدرر لامر سافل الذي هو عالم التقييدات. وبٔمکن أن 
یکون توصيف هله الطائفة بالعلية إشارة إلى علوّهم على الحكماء حتى الإشراقبين منهم. 
لاجتماع الأمرين فيهم مُتابعة الشرع والاستفاضةء دون التدليل كما في المشّائين؛ من 
الأمرين معقودان هنا: والأول معقود من الإشراقين» والثاني من المتكلمين. 

(4) ليت في (ه). 

(5) في (م) الخطاب. 


با 


0102 الجاذِبٌ القيبِِ إلى الجانپ الْزين 
وسلم: ((لولاك لما خلقت الأفلاك؛ ولا الجنة رلا النار))؛ فهو إذن سبب وجود 
العالم. وقد علّله الشيخ فُنّس سره بقوله: «فإنه به نظر الحق إلى خلقه 
فرحمهم:”'": يعني آله تعالى بسببه نظر إليهم» فرحمهم بإخراجهم من العدم إلى 
الوجود. 

ققد جعل رضي الله عنه "الإنسان الكامل* كالعلّة الغائية لنظرہ تعالى إلى 
العالم» فهو إذن إنسان عين العلة الفاعلية للنظر؛ فهُما مُشترکان في ذلك النظر. 
غاية ما في الباب أن إحداهما!©: فاعليةء والأخرى: غايةء ولا يبعد أن يُستعار 
ببب هذا القدر من الاشتراك اسم إحداھما!' للآخری؛ ولا سيّما وكلاهما 
مُشترکان في اسم الإنانء ولهذا قال: «بمنزلة إنسان العين»» ولم يقل: هو 
إتان العين» هذا بحسب العقل. 

وأمًا بحب الشرع فقد صح في الحديث: ((الحجر الأمود يمين الله في 
أرضه)). وقد أله العلماء بأنّ تحية سائر المساجد صلاة ركعتينء إلا المسجد 
الحرام فا تحيته الطواف» وهو يُبتدأ فبه بتقبيل الحجرء فهو بمنزلة أن من دخل 
إلى حضرة الملك فإنه يبدأ بتقیل يده ثم یشرع في الكلام. فكأ الحجر قائم مقام 
فح الله وبمنزلته. وقد قال صلی الله عليه وسلم: ((الحجر الأسود يمين 
الله. . .))ء ولم يقل: كيمين الله» أو بمنزلة / يمينه. 

وكذلك الشيخ تُنّس سرّهء لما كان الإنان بمنزلة إنسان العين من العالم 
من حيث إنه العلة الغائبة دون الفاعلية كما ذكرناء أي: فهو أيعد عن الإبهام 
وأقلّ تشابهًا من الحديث البوي؛ حيث إله لم يحمل عليه حمل: "هو هو"؛ بل 
قال بمنزلة إنان العین فاتی بأداة التشبيهء وفي الحدیث حذفھا۔ وعلى هذا فلا 
یلزم من قوله هذا كفرٌ ولا خلافٌ معقولِء بل فيه نوع اقتداء باسلوب العبارات 
التبوية صلی الله عليه وسلم۔ 


(1) وهل القراءة ُتطابقة مع قراءة الحاشية في تحقيق الدکتور أبو العلا عقيفي. نصوص 
الحكم» ص 50. 

(2) قي (س) أحديهما. 

(3) في (س) أحديهما. 
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وترتيب هذا الجواب”'' بهذا الأسلوب وصل إلى هذا الفقير [الكازروني] 


من روحانية الشيخ لا من شرّاح الفصوص. هذا معنى كلامه. 


قلت [البَرْرَنْجِي]: قال الجامي رحمه الله تعالى في شرح نقش الفصوص 


المُمَى ب نقد النصوص في معنى حديث: ((إن الله خلق آدم على صورته)): 


"إن معنى الصورة الصفةء يعني حُلق آدم على صفة الله عز وجلء أي: 
حيّا عالمًا مُريدًا قادرًا سميعًا بصيرًا مُتكلمًا. ولما كانت الحقيقة تظھر في 
الخارج بالصورة» أطلق الصورة على الأسماء والصفات مجازًاء لأنّ الحقّ 
سبحانه يها يظهر في الخارج» هذا باعتبار أهل الظاهر. وأمًا عند المُحققين 
فالصورة عبارة عما لا تُعقل” الحقائق المُجرّدة الغيية ولا تظهر إلا بها 
والصورة الإلهية عندهم هي الوجود المُتعيّن بائر التعيّنات التي بها 
یکرت( مصدرًا لجميع الأفعال الکمالیة والآثار الفعلية'. قال: "فإطلاق 
الصورة“ على المحسوسات على قول أهل الظاهر حقيقةء وعلى 
المعقولات مجارّاء وعند هذه الطائفة إضافة الصورة إلى الحقٌّ حقيقة وإلى 
ما سواه مجاز» إذ لا وجود عندهم للسّوی "0.- انتھی 


أقول [البَرْرَنْجِي]: لما كان وجود العالم بجميع أجزائه الروحانية والجمانية 


والجوهرية والعرضیة به تعين وظهر” آثار صفاته تعالى وأفعاله وأسمائه. صح أن 
يقال له في اصطلاحهم: إنه صورة الحقّ وصورة الرحمٰن. ومن هنا يقال للعالم: 
*الإنسان الكبير' ٠‏ ویُقال للإنسان: 'العالم الصغير'ء لان جميع صفات الله 
ظهرت فيه. ولمًا كان ألطف أجزاء الإنسان الظاهرة وأشرفها إنسان العين لأنّ به 


0) 
(2) 
(3) 
(4) 
(5) 


(6) 


ليت في ھ). 


في (م) بدلا من تعقل: 'تفعل'. 

في (م) یکون بها. 

حاشية في (س؛ ق137) بقلم مُخالف: "قف على معنى صورة". 

عيد الرحمن جامي» نقد النصوص في شرح نقش الفصوص. تحقيق وليم نشيتيك: 
طهران» ۱977ء ص94. 

في (م) ظھرت۔ 


[za] 


154 الجاذبٌ القَيْبِتَ إلى الجايِبِ القَرّبي 
الإبصار. وألطف اجزائه الباطنة / وأشرفها الروح» وكان الإنسان أشرف أجزاء 
العالم الكبيرء صخ أن يُقال: إن الإنسان روح العالم الكبير وإنان عينه. ولا 
كان العالم في اصطلاحهم صورة الحىّ. صح أن الإنسان: إنسان عين صورة الحق. 

إذا علمت هذه المقدمة 

فتقول [البَْرَنْجِي]: قال الشیخ [ابن عربي] قُدّس سره في القصوص: 
اي هذا الكون الجامع المذكور إنانًا وخليفة. فأمّا إنسانيته فلعموم نشأته 
المرتبية»”'2: أي: فإِنَ له ثلاث نشآت: روحية وعنصرية ومرتبية» هي أحلية 
تجمعھما!* والعموم إِنّما هو للنشأة المرتية» وحضرة الحقاتق كلهاء أي: إلهية 
كانت أو كونية» وهو -أي: الكون الجامع- للحقّ سبحانه بمنزلة إنسان العين 
من العين الذي يكون به النظر. 

ولما كان المُراد بالصورة الصورة المعقولة كما مر آنمّاء قال الشيخ [ابن 
عربي]: وهو أي: إنسان العين هو «المُعبّر عنه بالبصر» فإ البصر يُطلق على 
القرة المُدركة المردعة في العين» كما أن السمع يُطلق على القوة المودعة في 
الأذت قال: «به؛ أي: بالكون الجامع «نظر الحقّ سيحانه إلى خلقه فرحمهم؟؛ 
المُراد بالرحمة ہُنا رحمة الوجود الدال عليه اسم الرحمٰن؛ قالمعنى «به» أي: 
ہے ولأجله نظر الحنّ إلى خلقه فخلقهم وأوجدهم. فكان نسبة الإنسان -من 
بین سائر أجزاء العالم الذي هو صورة الحق في اصطلاحهم- في الشرف 
واللطافة نبة البصر -أي: القوة الباصرة- إلى سائر أجزاء العالم. فغاية الأمر 
أن يُقدر مضاف ني كلامه فبٔقال: المعنى رهو لصورة الحق التي هي العالم 
بمنزلة إلخ. ..؛ أي: نب إلى العالم مثل نسبة القوة الباصرة إلى العین وهذا 


لا غبار" فيه اصلا۔ 


(1) في طبعة عقیلي: ففضستی هذا المذکور إنانًا وخلیفةء فأمًا إنسانيته فلعموم تشأته؛ 
وحصرہ الحقائق كلها ص 49. 

(2) في (ه) جمعهما. 

(3 في (م) الاعبار۔ 
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وشبّهه في نقش الفصوص بالنفس الناطقة والروح فقال: 

«وجعله اللهء أي: "الإنسان الكامل'. العين المقصودة من العالم كالتفس 
الناطقة من الشخص الإنساني. ولهذا تخرب الدنيا بزواله» أي: كما تخرب البنية 
الإنسانية بخروج الروح منهاء وتنتقل العمارة إلى الآخرة» فهو الأول بالقصد 
والآخر بالإيجادء وهو الظاهر بالصورة والباطن بالسورة أي: المنزلة والشرف . 

وهذا معنى قوله في الفصوص: «فهو الحادث الأزلي”© أي: الحادث 
بوجوده / العيتي» الأزلي بوجوده العلمي وعينه الثابتة فهر في معنى قوله: هو 
الأول بالقصدء الآخر بالإيجادء فتاويا. 

وشبّهه أيضًا بفصّ الخاتم ومحل نقشه حيث قال [ابن عربي]: 

«وهو النشء الدائم الأبديء فتمٌ العالم بوجوده» فهو من العالم كفص الخاتم 
من الخاتمء وهو محل النقش والعلامة التي بها يختم الملك على خزائته. وسمّاه 
خليفة من أجل هذاء لأنه الحافظ خلقه» كما يحفظ الختم» فما دام ختم الملك 
7 اده أحد على فتحها. فاستخلفه في حفظ العالم فلا يزال العالم 
محفوظًا ما دام فيه هذا الإنسان الكامل. ألا تراه إذا زال وفك من خزانة الدنيا لم 
يبق فيها ما اختزنه الحق سبحانهء والتحق بعضه ببعضء وانتقل الأمر إلى الآخرة. 
فكان ختمًا على خزانة(“ الآخرة» ختمًا أبديًا. فظهر جميع ما في الصورة الإلهية50» 


(1) في تقش القصوص لابن عربي: «وجعله الله العين المقصود من العالم كالنفس الناطقة 
من الشخص الإنساني. ولهذا يخرب الدنيا بزواله» ويتتقل العمارة إلى الآخرة من أجله. 
فهر الأول بالقصد والآخر بالإيجادء والظاهر بالصورة والباطن بالسورة؛ أي: المنزلقف 
انظر: نقد النصوص للجامي» تحقیق وليم تشيتك» ص3. نقش الفصوص وهر مختصر 
فصوص الحكم لابن عربي ضمن كتاب جامي نقد النصوص ني شرح نقش الفصوص من 
ص1 حتى ن 13. 

(2) نصوص الحکم ص50۔ 

(3) حاشیة في (سء ق38ا) أضاف الناسخ فيها قراءة من نسخة أخرى لديه: ٭لا يكسر'. وفي 
الطرف الأيسر من الورقة نفسها يوجد ما نصّه: ٭بلغ٭ء والبلاغ هنا يوثق قيمة المخطوط 

(4) ليست في (م). 

(5) في (س) الإتسانية. 


[قاب] 
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من الأسماء في هذه النشأة الإنسانية» فحازت”'' رتبة الإحاطة والجمع بهذا 


صرّح بقوله من الأسماء الإلهية وصورة اجتماعهاء ولما كان مظاهرها 
أجزاء العالم قيل للعالم: صورة؛ وقد قال الشيخ [ابن عربي] قبل هذا : 

«وقد كان الحق سبحائه أوجد العالم كله وجود شبح موی لا روح قيە؛ 
فكان كمرآة غير مجلوّة [...] فاقتضی الأمر جلاء مرآة العالم» فكان آدم جلاء 
تلك المرآة وروح تلك الصورة؛ وكانت الملائكة من بعض قوى تلك الصورة 
التي هي صورة العالم المعَبّر عنه في اصطلاح القوم بالإنسان الكبير»”©. قال 
الشارح الجامي: 'أي الكير صورة» كما أتهم عبّروا عن الإنسان بالعالم الصغير 
صورة» وذلك لأنّ النشأة واحدة» تفصيلها العالم وإجمالها الإنان. وإنّما قلنا: 
صورة: لن الأمر بحسب المرتبة بالعكس» فان للخليفة استعلاء على المُتخلف 
عليه" وإنّما قال: من بعض قوى» إلخ... لان لها قوى أَحَرَ كالجنٌ 
والشياطين. 


ثم قال الجامي: 


"اعلم أن الحقائق ثلاث: 

- حقيقة مُطلقة فعالة واحدة عالية واجبة وجودها بذاتهاء وهي حقیقة الله تعالى. 
- والثائية: حقيقة مُقبّدة مُنفعلة سافلة مُمكنة قابلة للوجود من الحقيقة 
الواجبة بالقیض والتجلّي. وهي / حقيقة العالم. 

- والثالشة: حقيقة أحدية جامعة بين الإطلاق والتقیید؛ والفعل والانفعال» 


(1) في (س) نجازت. 

(2) قصوص الحكم» ص50. 

(3) قصوص الحكم» ص49. 

(4) في نقد النصوص للجامي: 'وكما يُقال للعالم: الإنسان الكبيرء كذلك يُقال للإنسان: 
العالم الصغیر؛ وكل من هذين القولين إِنّما یصخ بحسب الصورة؛ وأمّا بحسب المرتبة 
قالعالم هو الإنسان الصغیر؛ والإنسان هر العالم الكبير*. وججملة: 'فإن للخليفة استعلاء 
على الُتخلف عليه“ كُتبت باللّغة الفارسیةء ص91. 
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والتأثير والتأثرء فهي مُطلقة من وجه مُقيدة من الآخرء فقالة من وجه مُنفعلة من 
آخرء مؤثرة من وجه مُتأثرة من آخر. وهذه الحقيقة أحدية جمع الحقيقتين؛ ولها 
مرتبة الأوّلية الكُبرى والآخريّة العُظمى. وذلك لأنْ الحقیقة الفعالة المُطلقة في 
مُقابلة الحقيقة المُنقعلة المُقيَدىَ وِہُما مفترقانء قلا بڌ لهما من أمر هُما فيه 
واحد مُجملء وهر فيهما مُتعدّد مُفْصَلء إذ الواحد أصل العدد والعدد 
تفصيل الواحد. فظاهرية هذه الحقيقة هي 'الطبيعة الكلية' الفعالة من وجه 
والمُتفعلة من وجه آخرء فإنها تتأثر من الاسماء الإلهية وتؤثّر في موادها. 
وكل واحدة من هذه الحقاتق الثلاث "حقيقة الحقائق" التي تحتها "17 

ثم قال: 

*اعلم أن الطبيعة في عرف علماء الرسوم قوة من قوى 'النفس الکلیة' سارية 
قي الأجسام الطبيعية القلية والأجرام العلویةء فاعلة لصورها المُنطبعة قي 
موادها الهيولانية؛ وفي مشرب الكشف والتحقيق إشارة إلى حقيقة إلهية فعالة 
للصور كلّها. وهذه الحقيقة تفعل الصور الأسمائية بباطنها في المادة العماتية 
(.. .)» ويظاهرها الذي هو الطبيعة تفعل ما عداها من الصور. فالحقيقة 
الإلهية أصل جميع الصورء والطبيعة الكلية التي هي مظهرها اصل صور 
العالم كله *0©. انتهى کلام الجامي رحمه اللەء وهو نقیس جدًا. والله أعلم. 


[2] [الاعتراض الثاني > اة دم العالم» الأزل والزمان] 


قال: الاعتراض الثاني: إن الشيخ قُدُس سرّه قال في ذلك الفصّ في حق 
الإتان: «فهر الحادث الأزلي؛ والتشء الدائم الأبدي»””. قالوا: يلزم من هذا 
القول *قِدّم العالم'» وحمله الشيخ داود القيصري على يِدَم الأرواح. 


(1) يذكر المؤلف أنّها للجامي غير آنا وجدناها في شرح القيصري على فصوص الحکم؛ 
انظر: محمد داود قيصري الرومي؛ شرح فصوص الحکم؛ تحقيق سيد جلال الدين 
أشتيانتي» طهرانء 1375ء الهامش ص343. وكذلك الهامش التالي. والقول لمؤيد 
الدين الجندي. انظر: شرح مؤيد الدين الجندي على نصوص الحكم» ضبط وتصحيح 
عاصم إيراهيم الكيالي» بيروت» دار الكتب العلمية» 2007ء ص135-134. 

(2) من شرح القيصري على فصوص الحكم» الهامش» ص344. 

(3) قصوص الحكم» ص50. 
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[2] الجواب: اعلم - أيّدك الله بجنوده» وجعلك من آهل شهوده - ان 
قوله: "الإتان حادث' يعني في وجوده الخارجي» و"أزلي" يعني في وجوده 
العلمي”' الإلهي. (لأنّ جميع المرجودات لها وجود ظلّي» وثبوت في علمه 
تعالى» وليس مُراد الشيخ غير هذا ألا تراه قد صرح بذلك في الفصٌ 
الموسوي فقال: ہللا يدِيلَ ِلَب أنه [يونس: 64] وليت کلمات الله سوى 


(ەعب] آعیان الموجودات» فيب إليها القِدّم من حيث ثبوتهاء ويُنسب إليها/ الحدوث من 


حيث وجودها الخارجي»"» وغلم من هذا أن سائر الموجودات حادثة في الخارج 
وأزلية في العلم. هذا معنى كلامه. 

قلت [اليَْرَنْجِي]: هو كما قالء إِنّ هذا الحكم يعم ساتر الموجودات فلا 
تخصيص بالإنان» والمقام مقام التخصيص والتفضيل» U‏ أن يمسر كلام 
الشيخ “أزلي* ب "أول' كما فّره في النقش حيث قال: «فهو الأول بالقصدء 
الآخر بالإيجاد“» كما حملناء عليه فيما مرّء والله أعلم- 

واجاب الأصل [الجانب الغربي] بوجه آخر حيث قال: فإن قلت فما وجه 
تخصيص الانسان بالأزلية؟ قلتُ: قد ورد في الحديث الصحيح: : ((خلق الله آدم 
على صورته)): يعني على صورة جميع أسمائه وصغاتةء. ولذااقال فلس سره قي 
هذا الفصّ [آدم]: «فظهر جمیع ما في الصورة من ار في هذه النشأة 
الإنانية: قحازت رتبة الإحاطة والجمع بهذا الوجود»””©. وقال في موضع آخر 

منه: «قما صحّت الخلافة إلا للإنان الكامل؛ فانشا صورته الظاهرة من حقائق 

العالم رصورهء وانشا صورته الباطنة على صورته [تعالى] ©“ و قال قيه: 
((كنت سمعه وبصره))» وما قال: عينه وأذنه؛ ففرق بين الصورتين»””؟.- انتھی 


(1) قي (س) العلم. 

(4- مان لاسن الان ف ا( 

(3) قصوص الحكم» ص211. وآخره امن حبث وجودها وظهورها». وفي (ه) نإن عبارة: 
"يب إليها القِدّم من حيث ثبوتها' ناقصة. 

(4) تقش الفصوص» ص3 

(5) قصوص الحكم» ص50. 

(6) قصوص الحک ص55. 

(7) قصوص الحكم» ص55. 
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ومحصّل القول: ان جميع الحقائق الإلهية موجودة في الإنان إلا 
الجر الذاتي. وجميع حقائق العالم موجودة فيهء ولهذا يقال له: 'العالم 
الصغير ٠"‏ ونسخة العالم. فکانت صورة معلوميته في العلم الإلهي جامعة لجميع 
صور المعلومات الثابتة في العلم. فكأن نسبته إلى سائر المعلومات نسبة المُجمل 
إلى المُفصّلء وهو سبحانه عالم بالمُجمل والمُفصّلء لکن رتبة الإجمال مُقدمة 
على التفصيل. فيهذا الوجه حُصّص آدم بالازلية في الوجود العلمي. 

فإن قيل: نسبة علمه تعالى إلى سائر المعلومات واحدة فلا یتعقل فيه تقدّم 
وتاخر۔ 

قلنا: التقدّم والتآخّر المذكوران في كلامنا بالنظر إلى المعلومات بعضها مع 
بعض لا بالنظر إلى علمه تعالى بها. وهذا الأسلوب الذي ذكرناه هو المُناسب 
لكلام الشيخ في القصوص والفتوحات. 

وأمًا الشرّاح كالقيصري» وشيخنا عبد الرحمن” الجامي قدّس / الله 
سرّھما العزيز فقالا: حدوث الإنسان بالعنصرية؛ وقِدّمه بوجوده العلمي» ولم 
يقتصرا على هذا الوجهء بل ذكرا وجهًا آخر في بیان قِذّمہ وأزليته: 

أمَا القيصري فقال: أزليته باعتبار وجوده الروحاني؛ لأنّه متعال عن 
الازمان والأحكام مُطلفًاء وفرّق بين أزلية الأرواح وبين أزليته تعالى بان الأرواح 
لها الحدوث الذاتي» فمعتى أزليتها أن عدمها مُقدّم على وجودها بالذات لان 
وجودها من.غيرهاء وآزلية الحقّ تعالى عبارة عن نفي أوّليته» بمعنى آله ليس 
لوجوده أوّلء ولم يسبق وجوده عدم» لان وجوده عين ذاته؛ وفي هذا تصريح 
ِقِدَم الأرواح”©. 


(1) في (ت) الوجود۔ 

(2) في (ه) وشيخنا الشيخ عبد الرحمن. 

(3) عبارة القيصري: "اما حدوثه الذاتي فلعدم اقتضاء ذاته من حيث هي هي الوجود؛ الا لكان 
واجب الوجود. وأمًا حدوثه الزماني فلکون نشاته العنصرية مسبوقة بالعدم الزماني. وامًا 
أزليته فبالرجود العلمي» لان العلم نسبة بين العالم والمعلوم وهو أزلي» فعينه الثابتة 
أزلية» ويالوجود العيني الروحائي» فلاته غير زماني مُتعالٍ عنه وعن آحکامه مُطلقًا. وإلبه 
أشار التبي صلی الله عليه وسلم بقوله: ((نحن الآخرون الابقون)). والفرق بین أزلية 
المُبيع إياها أن أزلية الحق تعالى نعت سلبي ينفي الأولية بمعنى افتاح الوجود عن العدم - 


[هدب] 
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5 وما الجامي نهو أيضًا مشى على اسلوب القيصري» لكتّه قال بقدم أرواح 
الُمّل دون غيرهمء فإنّه فال بحدوثها. وصرح ایشا بِقِدَم العقل الأاولء وتسب 
هذا المذهب إلى الشبخ الُحقّق صدر الدين القونوي» ولم يقل في أي من كتبه 


ذکرہ. هذا معنى كلامه. 


تلت [البَرْرَنْجِي]: عبارة الجامي في شرح قول القصوص: «فهو الحادث 


الأزلي» هي هذه: 


'الحادث بوجرده العبني العنصري بالذات والزمان؛ أمَا حدوثه الذاتي 
فلعدم اقتضاء ذاته الوجودء وأمًا حدوثه الزماني فلكون نشأته القتضرة 
مسبوقة بالعدم الزماتي؟ الأزلي المُتقدم على سائر الاعیانء باعتبار وجوده 
العلمي وعينه الثايتة. 

وأا بحب وجودہ العيني الروحي» فإن كان من الكل فهو أيضًا أزلي» فان 
نفوس الکُمّل كُلَية أزلية مُساوقة للعقل الأول» وأمًا من كان نفسه جزئية 
یستحیل عليه ذلكء لان النفوس الجزئية لا تتعیّن إلا بعد حصول المزاج 
ویحبء فلا وجود لها قبل ذلك كذا قال الشيخ الكبير -يعني: 
القرنوي- في بعض رسائله. قال: والقرق بين أزلية "الأعيان الشابتة * 
ويعض الأرواح المُجرّدة: وبين ازلیة المُبدع إياهاء أن أزلية المُبدع تعالى 
نمت سلبي بنفي الأرلية» بمعنى افتتاح الوجود عن العدم”'" لأتّه عين 
الوجردء وأزلية الأعيان والأرواح دوام وجودها مع دوام مُبدعها مع افتاح 
الوجود عن العدم / لكونه من غيرها *.- انتهى. 


(2 


لأنّه عين الوجودہ وازلیتھا دوام وجودها بدوام الحق مع افتتاح الوجود عن العدم 
لكونه من غيرها. وامًا دوامه وأبديته فلبقائه ببقاء موجده دنيا وآخرة*. شرح فصوص 
الحكم لمحمد داود قيصري الرومي» تحقيق جلال الدين أشيتاني» طھرانء 1386ء 


ص 354-353. 
قي (م) القدم. 


عبد الرحمن الجامي؛ شرح نصوص الحكم» بهامش شرح جواهر النصوص في حل 
كلمات الفصوص لد الغني النابلي؛ طبع بعناية محمد جلال الدين بن محمد سعيد 
الأسكوبي وعثمان نور الدين أفندي بن إسماعيل حقي المناسترليء مطبعة الزمان أمام 


سراي منصور باشاء 1304ھ ج1ء ص28-27. 
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وهي كما ترى غير صريحة في قِدَّم 'العقل الأرل' بل يحتمل أن يكون 
المُراد آن حدوثها مع كونها مُتقدّمة على الزمان كتقدّم العقل الأول عليه فإنّه 
حُلق قبل الأفلاك» والزمان إِنّما وجد بحركة الفلك الأطلس المُعبّر عنه بلان 
الشرع بالعرش. وكأنهم فهموا من الزماني كونه في الزمان المْحقّق الموجود في 
الخارج» فعیّروا بذلك التعبير» لأ ما هو سابق في وجوده على الزمان لا يكون 
زماتيًا. لکن من قال يحدوث جمیع''' ما سوى الله حدونًا زمانيًا يُعمه'© الزمان 
المُحقّق والوهمي» ويجعل العقل والأرواح الكلّية ونحوهما من الحادث في 
”الزمان الموهوم". ولا أظن أن الأولين يمنعون هذا المعنىء وإنْما مُناقشتهم في 
أن مثل هذا هل يقال له: حادث زماني ام لا؟ فالمُناقشة إِنّما هي في 
الاصطلاحء فالتزاع إذّا لفظي. يدلّك على هذا أن الشيخ الصدر يقول بخلق 
الأرواح الجزئیة بعد حصول المزاج» ويأنَ خلقها قبل المزاج”” أو معه 
مُستحيل» بخلاف الروح الكلي» ومعلوم أن حصول المزاج يكون في الزمان 
الحقيقي. ويدلّك أيضًا أنه صرّح بان وجود هذا النوع من القديم عن العدم؛ وما 


0 


هو عن العدمء آي“ : مُتأخرًا عنه مسبوقًا به» لا یکون قديمًا. 


وهذا آؤلى أن يحمل عليه قول هؤلاء الأجلّة» عملا بقول سيدنا أمير 
المؤمنين عمر رضي الله عنه المار في المقدمة: “لا نظئنّ بكلمة حرجت من 
مسلم شرّاء وانت تجد لها في الخير محملا". وسيأتي قريبًا معنی 'الزمان' 
و"الأزل" فترقبه. 


وهذا غير قول الفلاسفة» فإنهم لا يجعلون وجود العقل الأول عن العدم؛ 
بل يجعلون وجوده مُساوقا لوجود'” الواجبء ولكن لكونه معلولًا عنه يُسمونه 
حادثًا بالذات. 


(1) في (م) كل. 

(2) في (س) يعم. 

(3) في (ه) خلق المزاج. 

(4) في (ت) آر. 

(5) حائیة في أعلى الورقة (س» ق41ب) مفادها: "بلغ ". 


00 الجاذتٌ القَيبِيِ إلى الجانب لفرت 


قال شيخنا الكوراني أيّده الله في بعض تعاليقه : 


"إن الشيخ صدر الدين القرنري”" نائل بلا دوام وجود الأرواح مع 
افتتاح الوجرد عن العدم. وکل ما وجودہ مُفتتح عن العدم فهو حادث»ء 
لان وجود الحادث مسبوق بالعدم سبقًا حقيقيًا لا يجامع المُتقدّم فيه 
المتآخرء فيكون حادثًا زمانيًا؛ زمانًا موهومًا مُتأخرًا وجوده عن ازل 
Can]‏ الحقّ تعالى: وإن كان سابقًا على الزمان الحقيقي الذي / هو مقدار حركة 
القلك. ولا يلزم من ذلك أن يكون حادتًا بالذات كما تزعمه القلاسقة۔ 
ودوام وجودها بعد حدوٹھا يُفيد أبديتها دون أزليتها المُقارنة لأزلية الحق 
خا 
وامتا بمعتى الازلیة السابقة على الزمان. بمعنی مقدار(*“ حركة الفلك مع 
حدرثه الزماني» زمانًا وهميّاء فغير قادح. فالعالم كله لطيقه وکعیق(“ 
حادث حدونًا زمائیّا؛ مبوق وجودہ بعدمه سبقًا حقيقيًا.. قال الشیخ تدم 
سرّه في الباب الخامس من الفتوحات في الروح الكلي: «أشهده الحق 
تعالى ذاته؛ فسکن وعلم ما أودع الله تعالى فيه من الأسرار والحكم 
وتحقق عنده حدوثه”*": إلخ. فهذا نس على حدوث الروح الكلّي فتنبه 
فإنّه زلة قدمء وبالله التوفيق" . 
انتهى كلام شيخنا وهر صريح فیما قلته» فإنّه يبعد أن الشيخ القونوي لا 
يكون رأى كلام الشیخ؛ أو يكون رآه وخالفە۔ 
نعمء بقي هُنا شيء وهو أن الجامي کس سرّه قرن بين الروح الكلي 
والأعيان الثابتة» ويلزم على هذا التأريل أن يكون قائلّا بحدوث الأعيان 
العابتة. أو بِقِدَم الأرواح الكلية قِدَمَا حقيقيًا. والجواب أن هذا ذهاب منه إلى 


)١(‏ الترنري لت في (ت) وائبتناها من (ه). 
(2) بمعنى مقدار ليست في (س). 

(3) في (س) كيفه. 

(4) الفتوحات المكبةء ج1؛ ص 133. 
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ما ذهب إليه الشيخ القيصري من أن الأعيان الثابتة صور علمية موجودة في 
الذهن» وهذا خلاف الصواب؛ فإِنْ الحقّ في الأعيان الثابتة أنّها معدومات 
97 في أنفسهاء وأنّها برازخ بين العدم المحض وبين الوجود وليست 
بموجودات لا ذهنًا ولا خاربًا. فقد صرّح الشيخ فس سرّه في الباب السادس 
والسبعين وثلاثمئة بان 'الأعيان الثابتة' ليست بجعل جاعل“. وقال في الباب 
الغاني: «فلا اختراع في اليثال:”0. وقال الشيخ الصدر في إعجاز البيان: 
“التميّز للعلم بمعتی أنه يظهر تميّز المعلوم المستور عن المدارك لا بمعنى أله 
يكسب المعلوم التميّز بعد أن لم يكن مُتميرًاء”: وصرّح في مفتاح القیب بأنّها 
غير مجعولة عنده» فلم ممّا ذكرنا أن أزلية الأعيان الثابتة عند الشيخ الصدر 
أزلية ٹیوتھا العلمي الذي هو غير الوجود الذهني والخارجي. 
ما ذكرناء فافترقا [أي: القونوي 
والقيصري]. على أني تتبّعت / كلام القيصري في مُقدمة شرح التائية الفارضية 
فوجدته لا يأبى حمله على ما هو الحقّ بأدنى اعتناء» ولیس هذا محل تقله 
ويسطهء فنا بصدد التعريب دون تطبيق كلام الناس على التحقيق» وبالله الحول 
والقوة والتوفيق. والله أعلم 

قال [الكازروني]: وهذا الحقير لي مدة ثلائین سنة أطالع كتب الشيخ 
كدي سرّهء ولا سیّما الفتوحات المکیةء لم أرّ قظ فيها كلامًا يحتمل قِدّمِ فرد 
من أفراد العالم غير هذه العبارة» يعني عبارة الفصوص المُتقدّمة. مع ان“ 
عبارته في الفص الموسوي شارح لمُراده من هذه العبارة كما قدّمناء. بل صرّح 


وأمَا أزلية الأرواح عنده قهر» 


(1) في (ه) مميزة. 

(2) الفتوحات المکیةء ج3ء ص478: «لأنّ أعيانها لانفسها ما هي بجعل جاعل)۔ 

(3) الفتوحات المكيةء ج1ء ص91. 

(4) صدر الدين محمد القونوي؛ إعجاز البيان ني تأويل ام القرآن» تحقيق: عبد القادر احمد 
عطاء القاهرة» دار الكتب الحديثةء 1969ء ص455. 

(5) في (س) عندها وهو. 

(6) ليست فی (ش): 
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في مواضع من الفتوحات المكية بحدوث ما ہوی الله تعالى» سواء الأرواح 
والاجسام وغيرهماء منها في الباب التاسع والستين بعد أن ذكر في حقيقة 
الزمان حديئًا طويل الذيل قال: 

«إن الحق يُقدّر الأشياء في الأزل ولا يرجدها في الازلء لأنه محال من 
وجهين : 

الأول: أن الحقّ تعالی لا يكون مرجدًا إلا بالإيجادء ولا يوجد ماهر 
موجود لأنه یلزم تحصيل الحاصلء فلا يوجد إلا ما هو معدومء وما هر 
معدوم'' يستحيل أن يتصف في الأزل بالوجودء لأنّه موصوف بإيجاد موجد 
أوجده. فیستحیل أن يكون العالم أزليّاء وهو وجوده مُستفاد من موجده وهو الله 
ال 

الرجه الثاني: آله لا يُمكن أن يُقال: إن العالم موجود في الأزلء لأن 
الأزل نفي الأولية والله هو الموصوف بالازلبة. فيستحيل أن يكون العالم أزليًا؛ 
لالہ يرجع إلى أن يُقال: إن العالم منفبد الوجود من الحق؛ وغير مُستفيد 
منهء وهو تناقض. لأنّ العالم وجوده من غيره فله اول؛ والازلیة ثنافي ذلك 
فمُحال أن يتَصف العالم بالأزلية. ولا يستحيل أن يُقال2: خلقه الله في 
الازل؛ إن أريد بالخلق التقدیر؛ لاله يرجع إلى العلم» وإِنّما يستحيل ذلك 
| ارید ب 'غَلَق' 'أوَجَدَ' لالہ لا فعل في الأزل»“. 

هذا مُحصّل كلام الشيخ وترجمة غالب عباراته. هذا معنى كلامه. 


[كلام الشيخ ابن عربي في حقيقة الزمان] 
قلت [البَرْرَنْجِي]: خلاصة كلام الشيخ في حقيقة الزمان أنه : 


(1) عبارة "وما هو معدوم' للست في (ه). 
(2) ليت في (ها. 

(3) في لها إن 

(4) الفتوحات المكبة؛ ج1٠‏ ص388. 
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«عبارة عن الأمر المُتوعم الذي فرضت [فيه] هذه الأوقات. فالوقت 
قَرَمْنٌ مُترهّم في عين موجودة» وهر /الفلك۔ والكواكب تقطع”'؟ حركة ذلك 
الفلك. والكوكب [بالفرض] المفروض فيه في أمر مُتوهم لا وجود له بٔسمّی: 
الزمان. . . (قال) [ابن عربي]: وقد أبنت لك حقيقة الزمان الذي جعله الله 
ظرفًا للکائنات المُتحيّزات الداخلة تحت هذا الفلك المؤقت فيه المفررض في 
عينه تعيين الأوقاتء ليّقال: خلق كذا وظهر كذا في رقت كذا: (وَلِتََلَسُا 
عة انتا وا ساب ول کیو کھت یك [الإسراء: 12]. ويعد أن علمت ما 
معنى الزمان والوقت فاعتبره أي : جز © واقطعه إلى معرفة الازل الذي تنعت به 
خالقك؛ وتجعله له كالزمان لك؛ وإذا کان الزمان لك بهذه النبة أمرًا نبا لا 
حقيقة له في عينه» وأنت محدود مخلوق. فالازل أبعد وأبعد أن يكون حدًا 
[لوجود] الله في قولك وقول من قال: "إن الله تكلم في الأزل» وقال في الأزل» 
وقتر في الأزل كذا وكذا"ء ويتوهّم الوهم فيه آنه امتداد كما يتومهّم امتداد الزمان 
في حقّك. فهذا من حكم الوھم؛ لا من حكم العقل والنظر الصحيح. فإنّ مدلول 
لفظة الأزل إتما هو عبارة عن نفي الأولية لله تعالى أي: لا أول لوجودہ بل هو 
عين الأول سبحانه لا بأولية تحكم عليه» فيكون تحت حيطتها ومعلولًا عنها. فقرق 
بين ما يُعطيه وهمك وما يُعطيه عقلكء أكْثَرُ من هذا البسط في هذه المسألة ما 
و00 
قال [ابن عربي]: 
«فالحق سبحانه يُقدّر الأشياء أزلاء ولا يُقال: یوجدھا ازلاء فإته مُحال من 
وجھین: فان كونه موجدًا نما هو بان يوجدء ولا يرجد ما هو موجودء وإنّما يوجد 
ما لم يكن موصوفًا لنفسه بالوجود وهو المعدوم. نمُحال أن یتصف الموجود الذي 
كان معدومًا باه موجود أزلاء فإِنّه موجود عن موجد أوجدء. والأزل: عبارة عن 


(1) في (م) يقطع. 
(2) في (س) جزءه. 
(3) الفتوحات المكيةء ج1ء ص 388. 
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نفي الأولية عن الموصوف به. فمن المحال أن يكون العالم أزلي الوجود ووجوده 
مُستفاد من موجده وهر الله تعالى. 

والرجه الآخر: من المحال الذي يُقال في العالم: إِنّه موجود ازلّاء لان 
معقول الأزل نفي الأولية. والحنّ هر الموصوف بهء فيتحيل وصف وجود 
العالم بالأزل لاته راجع إلى قولك: العالم المُستفيد الوجود من الله غير مُستفيد 
الوجود من الله لان الأولية”' قد انتفت عنه بكونه أزلًا. فيتحيل / على العالّم 
أن يتصف بهذا الوصف السلبي الذي هو الأزل» ولا يستحيل على الموصوف به 
-وهو الحق- أن يُقال: حَلّقَ الخلق آزلا بمعنى قترہ فإنّ التقدير راجع إلى 
العلم. وإنّما يستحيل إذا كان خلق بمعنى اوجد فإنّ الفعل لا يكون أزلّاء فقد 
ثبت لك التقدير في الأزل كما ثبت التقدير في الزمان» وأنّ الزمان مُتوهَم لا 
وجود له. ركذا الأزل رصف سلبي لا وجود له فإنّه ما هو عين الله وما ثم إلا 
اللہ وما هو أمر وجودي يكون غير الحقّ؛ ويكون الحقّ مظروفًا له» قيحصره 
من كونه ظرقًا كما بحصرنا ظرف الزمان على الوجه الذي ذكرناه فافهم»©. 

انتهى كلام الشيخ قُدّس سره بحروفه» وبنقله عُلم ما في ترجمة الأصل له. 
والله أعلم. 

قال [الكازروني]: فإن قيل: يُحتمل أن يكون مُراد الشيخ نفي القدم الذاتي 
عن العالم وإثبات الحدوث” الذاتي له. 

قلنا“: لما جرّز الخلق بمعنى التقدير العلمي ولم يجوّزه بمعنی الإيجاد 
زال ذلك الاحتمال؛ لأن وجود الأشياء في العلم معلول الذاتی(*"ء لاه من 


() یی (ه) الأزلية. 

(2) في (ه) ثبت لك. 

(3) الفتوحات المكية. ج1ء ص389-388. 
(4) ليت في (ها. 

(5) في (م) قلت. [أي؛ الكازروني]. 

(6) في (م) الذات. 


|القصل الأول: 2 الاعتراضات المتعلّقة بغیر وحدة الوجوداً 167 


کت نللاشياء في العلم الحدوث الذانيء وعليه 9 يتور الى ادخ 
* أيضًا. وحاصل کلام الشيخ أن القديم لا يصير أثر الفاعل؛ لأنْ الفعل 
یقتضي کون المفعول معدومًا حتی يوجده الفاعل؛ والموجود يستحيل إيجاده؛ 
لآته لم يكن معدومًا قظ ليوجدهء فیلزم إيجاد الموجود وهو محال؛ لأنه تحصيل 
الحاصل. 
فإن قيل: إن احتياج الموجود الباقي إلى البقاء أمر معقولء ولا يلزم منه 
تحصيل الحاصلء فاستناد القديم الباقي مثلهء فلا يلزم إحداث وجودء بل اللازم 
استمرار وجود مُستندًا إلى وجود آخر. 


قلتا: الباقي الذي له أول يتصرّر تأثير الفاعل في إعطاء الوجود إيّاه ابتداءئ» 
فاستناده في البقاء مُتصوّر بخلاف الموجود الذي لا أرل له فإله لا يُتصرر فيه 
ابتداء التاثیر۔ ومن تلك المواضع ما ذكر الشيخ تُدّس سره في عقيدة الخواص 
الذي ذكره في أول الفتوحاتء وقد لا يوجد في بعض نسخ الفتوحات» وتُجعل 
رسالة مُستقلة وتُّسمَى : كتاب المعرفة". هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: وفيه أمور: 

الأول: (إِنَ حاصل جواب السؤال الأول أنه لو كان مُراد الشيخ ما قلف (© 
لزم أن يكون وجود الأشياء في العلم معلولًا لا لذات الحنّ تعالى عند 
واللازم باطل لكونه مُناقضًا لِمَا مر عنه أن الخلق في الأزل بمعنی التقدير في 
الأزلء دون الإيجاد فيه وَلأنٌ القول بأ“ وجود الأشياء في العلم معلول 
الذات / مُخالف لمذهب الشيخ كنس سرّہ؛ لاه لا يقول بالعلية”” والمعلولیة في 
ذات الله تعالى وصفاته وأفعاله. 


(1) تشر هذا الكتاب مُحققًا سعيد عبد الفتاح» باريس-دار المتنبي؛ بيروت-دار قابس؛ 
3 . والکتاب كما سياتي تاليف مُستفل» رالراقع أن ثمَة شبهًا بين الموضوعین, إلا 
آن مسائل كتاب المعرفة أكثر عددًا. 

(2) في (ه) ما قاله. 

(0: "لا" الست ي ا( 

(4) ما بين القوسین فقرة ليست في (ت). والذي فبه :الأول: إن قوله وجود الأشياء... 

(5) إلى هنا فقط بقية النسخ» وباتي العبارة ورد فقط في (ت). 


افطتے ےھ تی کے کہ الجاذبٌ النيِي إلى الجانِب القَربي 


قال في الفتوحات في عقيدة الخواص : «من وجب له الکمال''' الذاتي والغنى 
الذاتي لا يكون علة لشيء؛ لأنه يؤدي كونه علة توقفه على المعلول» والذات مُنزّهة 
عن التوقّف على شيء؛ فكونها علّة محال. لکن *الألوهية' قد تقبل الإضافات» 
هذا كلامه بلفظه. وذكر ذلك في مواضع من القتوحات وف ا5ا اراد 
[الكازروني] بیان مُراد الشيخ ينبغي أن يبينه على مشربه ومذهبه. 

الثاني : قوله [آي الكازروني]: 'رقد لا يوجد في بعض نخ الفتوحات 
ويجعل رسالة مُستقلّة وِتُتّی: كتاب المعرفة'» يوهم أن كتاب المعرفة هو هذه 
العقيدة التي في أول القتوحات بعينهاء ولكنها قد تُفرد؛ وذلك سھو'“ء فإنٌ 
كتاب المعرفة كتاب مُستقل. وإنّما التبس عليه“ ؛ لأنّ كلا منهما مُترجم مسألة 
كذا وسألة كذاء وقد توافقا في مسائل من أول الکتابء فظن أنّها هو. 

الثالث: إِنّه بنى على ذلك التوقم””©؛ فنقل عبارة واحدة ظنًا منه آنها شيء 
واحد» بل عبارة كل من الكتابين مغايرة للأخرى والّفقا معنیء فالتي نقلها هي(“ 
عبارة كتاب المعرفق وهي هذه: 


«مألة: ليس العالم مع الباري في وجوده» ولا بينهما بون مُقدّرء بل هو 
ارتباط مُمكن بواجب» ومخلوق بخالقء فهو في الدرجة الثانية من الوجودء 
والباري في الدرجة الأولی وليس بينهما رتبة مثاله: - وف المكلٌ لکن 
[النحل: 60] - الحیز بين المُتجاورين للجوهرين ليس واحد منهما في درجة الآخرء 
ولا بينهما حيزء فيُمكن بهذه النسبة [آن] يكون الارتباط على التقريب» إذ العبارة 


(1) في (س) الكمالات. 

(2) الفتوحات المكيةء جاء ص42. 

)3( في (ه) وبقية النسخ: وغيرهاء وتتهي الققرة هُنا. أما جملة 'فإذا آراد بيان مراد الشيخ 
ينبغي أن ينه على مشربه ومذهبه '» فهي فقط في (ت). 

(4) بدلا من ٭رذلك سهو' ورد السخ: 'وليس كذلك". وما أئبتناه من (ت). 

(5) بدلا من *التبس عليه' ورد في بقية النسخ: “عدهما واحدًا". وما أثبتاه من (ت)۔ 

(6) عبارة “فظن أنها هو" وردت في (ت) فقط. ویبدو من هذه الاختلافات أن التسّاخ 

نجي التي يتقد فيها الكازروني. 


اللاحقين قد خففوا من حدة كلمات | 
)0 في (ه) العد. 
(8) في (ه) فتقل عبارة واحدة وهي عبارة كتاب المعرفة. وني (ت) هو عبارة. 
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لا تسع أكثر من هذا في هذه المسألة. وهذا مذهب ثالث لاح بين القدماء» يعني 
الفلاسقةء والأشاعرةء يعني المُتكلمين. فانتفی عن العالم القِدّم ولا يقول به 
القدماء. وانتفى التقدير الوهمي الذي تُقدّره الأشاعرة بين الحق والخلق. وثبت 
الحدوث والافتقار. وثبت العدم للخلق في وجود الباري تعالی؟ء هذه عبارة 
[كتاب] المعرفة(" . 

وأمًا عبارة الفتوحات فهي هذه: 


«مسألة: ارتباط العالم بالله ارتباط مُمكن بواجب؛ / ومصنوع بصانع. فليس 
للعالم في الأزل مرتبة وجودیة فإنها مرتبة الواجب بالذات» فهر الله ولا شيء 
معهء سواء كان العالم موجودًا أو معدومًا. فمن توهّم بين الله والعالم بونًا يدر 
تمذم“ وجود المُمكن فيه وتأتره» فهو توقم باطل لا حقيقة له. فلهذا نزعنا في 
الدلالة على حدوث العالم خلاف ما نزعت إليه الأشاعرة. وقد ذكرناه في هذا 
التعليق»”©2. هذا لفظه. والله أعلم. 

قال [الكازروني]: ثم قال [ابن عربي]: 


«وليس بین الباري تعالى وبين العالم بُعد مُقذّر'“ء يعني قول جماعة من 
المُتكلّمين: إن قبل خلق العالم امتدادًا زمانيًا موهرمًا مُقَدّرًا غير مُتناه من جهة(“ 
الازلء وينتهي”7 طرفه الآخر إلى أول خلق العالم» وهذا التصور فعل الوهم؛ 
لأن هذا الامتداد إن كان موجودًا في الخارج فهو من جُملة العالم» فإن كان 
قديمًا كان خلاف المفروضء لن الفرض أن جميع العالم -يعني أن العالم 


(1) لم نعثر على هذا النص في كتاب المعرفة. وهو أقرب إلى نص الفتوحات الوارد في 
ج1» ص262 الأسطر العشرة الأولى. 

(2) في (م) بقدم. 

(3) الفتوحات المكية» جاء ص 45. 

(4) في (س)» (ھ) یقول۔ 

(5) وهو إشارة إلى الاقتباس السابق من كتاب المعرفة. 

(6) في (ه) وجه. 

(7) في (س) متهي = مته. 


[تتب] 


18 الجابٌ مين إلى الجائپ المي 


بجميع أجزائه- حادث. و "کان الله ولا شيء غيره'. رإن کان موهومًا صرفًا 
ومقدّرًا محضًا فذلك معدوم مُطلق. فليس بین الحق والعالم امتداد لا يكون من 
العالم» مع أن العالم لم يكن ثمّ كان. ولما لم يكن تصور هذا المعنى خاليًا عن 
إشكال ماء صرّر المثال المُتقدّم وهو تجاور الحيزين». 

ومنھا آنه قال قي آخر الباب الثاني من الفتوحات المكية : «أعطت الحقائق لمن 
وقف عليها أن رجود الحق لا يتقيّد بوجود العالمء لا بالقبلية ولا بالبعدية ولا المعية؛ 
لان التقدم الزماني والمكاني في حقّه تعالى محال”''. وقال بعده باسطر: 

«وإذا انتفى الزمان عن وجود الحقّ؛ وعن أول وجود العالم» فقد وُجد العالم في 
غير زمانء فلا نقرل من جهة الحقائق: "إن الله فَبْلَ العالمء لما ثبت أن القَبْلیة من 
صفات الزمان ٭. ولا نقول: 'إِنْ العالم بعد وجود الحقء إذ لا بغدية ". ولا نقرل: "إن 
العالم مع وجود الحق؛ لأنه تعالى موجد ومُخترع وفاعل للعالم» ولم يكن العالم 
شيئًا". فلا يُقال إلا أن الحقّ موجرد بذاته» والعالم موجود به 

فإن قال مُترهّم: متى كان وجود العالم من وجود الحق؟ 

فالجواب: إن لفظ 'متی' سزال عن الزمانء والزمان من /العالم» وهو 
مخلوق من الله تعالى؛ نهر سؤال باطل. فانظر كيف تسأل. فلم يبق إلا وجود 
صرفء. خالص من العدم» وهو وجرد الحق تعالى. ووجود من العدم وهو وجود 
العالم. رليس بين الوجودين بينيّة. ولا امتدادء إلا تومّم مُقدّر يُحيله العلم. ولا 


TE و‎ 


[مطلب عظيم في التزبه]'“ 


قلت [الْرْزنْجي]: ذكر الشیخ قُدّس سرّه في آخر” الباب المذكور كلامًا 


. هذا معنی کلامه. 


(1) الفنوحات المكيف ج1٠‏ ص90۔ 

(2) في الفتوحات: يبقى. 

(3) الفنوحات المكية» ج1ء ص90. وهر ملخص. 
(4) العنوان من هامش (ت). 

(5) في (م) أواخر 
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تًا لا غنى عن نقلهء فإنه يُلقم الطاعنين فيه الحجرء ويُظهر من نقائصهم العْجَرَ 
والبْجَرَا'». قال رحمه الله: 

«اعلم ايّھا الولي الحميم أن المُحقّق الواقف العارف يما تقتضيه! الحضرة 
الإلهية من التنزيه والتقديس ونفي المُمائلة والتشبيه؛ لا تحجبه ما نطقت به 
الآيات والأخبار في حقّ الحق تعالى من أدوات التشبيه*” بالزمان والجهة 
والمكان (. . .)“. وقد تقرّر بالبرهان العقلي خلقه الأزمان والأمكنة والجهات 
والألفاظ والحروف والأدوات والمُتكلّم بها والمخاطبين من المحدثات؛ كل ذلك 
خلق الله تعالى. فيعرف المُحقّق قطعًا آنها مصروفة إلى غير الوجه [الذي يُعطيك 
التشبيه والتمثيل. . .]. فقد تقرّر عند جميع المُحقّقين الذين سلموا الخبر لقائله 
ولم ينظروا ولا شبّهوا ولا عظلواء والمُحقفين الذين بحثوا واجتهدوا ونظروا 
على طبقاتهم أيضّاء والمُحققين الذين كُوشفوا وعاينواء والمُحققين الذي خُوطبوا 
وألهمواء أن الحقّ تعالى لا يدخل عليه تلك الأدوات المُقيّدة بالتحديد والتشيه 
على حدّ ما تعقله في المُحدثات» ولكن تدخل عليه" بما فبها من معنى التنزيه 
والتقديس (ونفي التشبيه والتجسيم)””: على اختلاف طبقات العلماء والمُحققين 
في ذلك» لما فيه وتقتضيه ذاته من التنزيه (ونفي التعطيل والتشبيه)”*". وإذا تقرر 
هنا فقد تبيّن آنها أدوات”* التوصيل إلى أفهام المخاطبين» فكل عالِم على 
حب قهمه فيها وقوة نفوذه ويصيرته. فعقيدة التكليف هينة الخطب» قُطر العالم 


(1) في (م) البحر والیجر۔ 

(2) قي (س) يقتضي . 

(3) في الفتوحات بدلا من كلمة التشييه وردت كلمة: 'اللقید'۔ 

(4) في الفتوحات زيادة بمقدار أربعة أسطر. 

(5) في القتوحات زيادة بمقدار صفحة لم يوردها الكاتب» وائبتنا فقط تكملة الجُملة 
ليتم المعتى. 

(6) في (م) عليهم. 

(7) عبارة 'ونفي التشبيه والتجسيم' ليست في الفتوحات. 

(8) عبارة *ونفي التعطيل والتشبيه* ليست في الفتوحات. 

(9) في (م) ذوات. 
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عليهاء ولو بقيت المُشْبّهة مع ما ُطرت عليه ما شَبّهت'" ولا كفرت ولا 
جسّمت. وإن كان ما أرادوا التجسيم» وإِنْما قصدوا إثبات الوجودء ولكن 
لقصور أفهامهم ما ثبت لهم إلا بهذا التخیّل؛ فلهم النجاة. 

وإذ قد ثبت عند المُحقفين» مع تفاضل رتبهم / في درج التحقیق؛ فلنقل: 
إن الحقائق أعطت لمن وتف عليها أن لا يتقيّد وجود الحق مع وجود العالم 
بقبلية ولا معيّة ولا بعدية زمانية. فإن التقدّم الزماني والمكاني في حقّ الله 
تال ا زربي به الحقائق في وجه القائل به على التحدیدء اللّهم إلا إن قال به 
من باب التوصیل؛ كما قاله الرسول صلی الله عليه وسلمء ونطق به الکتاب؛ إذ 
ليس كل واحد يقوى على كشف هذه الحقائق. فلم يبق لن إلا أن نقول: إن 
الحقّ تعالى موجود بذاته لذاته. مُطلق الوجودء غير مُقيّد بغيره ولا معلول لشيء 
ولا علّة لشيء بل هو خالق المعلولات والعللء والملك القدّوس الذي لم يزل. 
وإن العالم موجود بالله تعالى لا بنفسه ولا لنفسهء مُقیّد الوجود بوجود الحق في 
ذاته. فلا يصح وجود العالم البتة إلا بوجرد الحق. وإذا انتفی الزمان عن وجود 
الحقٌّء وعن وجود مبدأ العالم: فقد وجد العالم في غير زمان. فلا نقول من جهة 
ما هو الأمر عليه: إن الله موجود قبل العالم؛ إذ قد ثبت أن القَبْلیة من صيغ“ 
الزمان؛ ولا زمان» ولا أن العالم مرجود بعد وجود الحقّء إذ لا بغدیة؛ ولا مع 
وجود الح فإنَ الحق هر الذي أرجده» وهو فاعله ومُخترعه ولم يكن شیئاء 
ولكن كما فلنا: الحنّ موجود بذاته» والعالم موجود به. 


فإن سال ذو وهم: متى كان وجود العالم من وجرد الحق؟ قلنا: سؤال 


(1) “ما شبّهت' لت في الفتوحات. 

(2) في (س) أرادوا إلى. 

رو "مع وجود العالم بتبلیة ولا معيّة ولا بعدية زمائیةء فإف التقدم الزماني والمكاني في حق 
الله تعالى' هذه الجٛملة لت في (س). 

(4) ني (س) ترعى. 

(5) في (س) كذا. 

(6) في (م) صنع. 
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ی ماني والزمان من عالم النسبء وهو مخلوق لله تعالی؛ لأن عالم 
الغیب٭'' له خلق التقدير لا خلق الإيجاد. فهذا سؤال باطل؛ فانظر كيف تسأل. 
فياك أن تحجبك أدوات الترصيل عن تحقيق هذه المعاني في نفسك وتحصيلها. 
فلم يبق إلا وجود صرف خالص لا عن عدم» وهو وجرد الحق تعالى. ووجود 
عن عدم عين الموجود” نفسهء وهو وجود العالم» ولا بی بین الوجودین+ ولا 
امتداد إلا التوهم المُقدّر الذي يُحيله العلم ولا يُبقي'” منه شيئاء ولكن وجرد 
مُطلق مُعیّن”'“ ومُقيّده وجود فاعل ووجود مُنفعل؛ هكذا اعطت الحفائق 
والسلا. 


انتهى کلام الشيخ بلفظه. وبنقله عُلم ما في الأصل [الجانب الغربي] من 
المُخالفةء فإمًا أن يكون نسخته غلطا أو أله زاد ونقص /فرقع في الغلطء والله 
أعله””. 

قال [الكازروني]: وفي الباب الرابع والعشرین: والسادس والعشرینء 
والواحد والأريعين من الفتوحات المكية صرّح تصريحات بحدوث العالم ونفي 
يدمه“ لو أوردناها طالت الرسالة. هذا معنى كلامه. 


قلت [البَرْرَنْجِي]: قال في الباب الرابع والعشرين: 


«ولمًا كان وجود العالم مُرتبظا بوجود الحق فعلّاء وصلاحية لهذا كان اسم 
المالك!' لله تعالى أزلّاء وإن كان عين العالم معدومًا في العين؛ أي: 


(1) في الفتوحات: عالم النسب. 

(2) في (س) الوجود. 

(3) في الفتوحات: لا يبقى. 

(4) كلمة (معین) يت في نص الفتوحات. 

(5) الفتوحات المكبة» من آخر الصفحة 88 حتى الصفحة 90؛ مع ما ذكرنا من بعض 
الفقرات التي أهملها النص. 

(6) في (س) وبنظمه. 

(7) في بقية النسخ: 'علم ما في الأصل من المُخالفة» فلعله كان في نسخته غلط؛ والله اعلم'۔ 

(8) في (س) قدمها. 

(9) في الفتوحات المكية: الملك. 
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أزلّ'' لکن معقوليته موجودة مُرتبطة باسم المالك. فهو مملوك لله تعالى وجودًا 
وتقديراء قوة وفعلا فان فهمت”» وإلَا فافهم).- انتهى. 
قال في الياب السادس والعشرين: 


«فإِنَ المُمكن مُرتبط براجب الوجود في وجوده وعدمه» ارتباط افتقار إليه في 
وجوده» فإن اوجدہ لم يزل في إمکانه» وإن أعدمه”" لم يزل عن إمكانه. فکما لم يدخل 
على المُمكن في وجود عينه بعد أن كان معدومًا صفة تُزيله عن إمكانه » كذلك لم يدخل 
على الخالق الواجب الوجود في إیجادہ“ العالّم وصف يزيله عن وجوب وجوده 
لنفه. فلا يُعقل [الحق]' إلا هكذاء ولا يُعقل المُمكن إلا هكذا. فإن نهمت 
علمت معنى الحدوث ومعنى القدم؛ فمل بعد ذلك ما شعت»0©.- ١‏ 


نتهى . 
قال في الباب الواحد والأربعين: 


«ومن هذه المسألة تبيّن لك قِدَّمِ الحنّ وحدوث الخلقء لکن على غير 
الوجه الذي يعقله أهل الكلام» وعلى غير الوجه الذي يعقله الحكماء باللّقب9©© 
[لا بالحقيقة]”” (يعني الفلاسفة)"» فإنَ الحكماء على الحقيقة هم أهل الله: 


(1) "اي: ازا" لت في الفتوحات» وإنّما هي ترضيح من الکاتب۔ 

(2) قي (س) فان فهمت فهو. 

(3) الفتوحات المکیةء ج اء ص 183. 

)4( في الفتوحات: عدمه. وقي (ت) إعدامه. 

(5) في (م) إیجاد 

(6) من القتوحات المكية. 

(7) الفتوحات المكية؛ ج1ء ص189. وفي (س» ق 46) حاشية مفادھا: "یقول الفقير 
مُتمدًا من أنفاس الشيخ: وكما لم یزل الحقّ موجردًا بالذات قبل وجود العالم وبعدہء 
كذلك لم يزل العالم معدومًا بالذات قبل وجوده ويعده» لأنه بالغير. ومعتی قولتا: 
معدومًا بالذات؛ أن ذاته لا تنتضي وجوده كما في الواجب بالذات جل اسمه» لا آتها 
تقتضي علمه کالشمتع بالذات؛ وإلا ما قبل الوجود من غیرہ'۔ 

(8) ورد في الهامش العلوي من (س؛ ق 147) قوق كلمة 'باللقب' حاشية مفادها: *الباء 

(9) من الفتوحات المكية. 

(10) ”یعني الفلاسفة' لست في الفتوحات المكية. 


آائنصل الأول: ا الاعتراضات التملّقة بفير وحدة الوجوداً 175 


الرسل والأنيياء والأولياءء إلا أن الحكماء باللقب أقرب إلى العلم من 
ری ات انتھی 
وقد ظهر أنه لم يكن يحصل تطويل بنقل هذه المواضع الثلائةء إلا أن يُريد 
أن استيقاء كل ما في الفتوحات يطول» فله وجه حيتتذ. والله أعلم. 

قال [الكازروني]: ولما تحقّق أن الشيخ قُدّس سرّه غير قائل بقدم العالم؛ 
بل إنّه قائل بحدوثهء وأنّ هذه العبارة التي وقعت في الفصوص في فص آدم قد 
شرحتها العبارة التي في فص موسى عليه السلام كما مرّ سابقاء عُلم أن شرّاح 
القصوص قد غلطوا في فهمهاء ولم يفهمرا مُراد الشیخ؛ / فأوقعوا الشيخ في 
الألسنةء ولله الأمر من قبل ومن بعد. 

ومعتى كلام الشيخ: «إنّ الإنان َء دائم أبدي» آنه مُخلّد في الآخرة في 
الجناتء وهذا المعنى ظاهر. والقيصري لما كان قائلًا بقِدَّم الأرواح حمل في 
شرح الفصوص هذا الكلام على أنْ ما ثبت قِدّمه كان أبديًا واستحال عدمہء وإِلا 
لزم تخلّف المعلول عن العلّة التامة. وإذ قد علمت أن مذهب الشيخ حدوث 
جميع أجزاء العالم ومنه الأرواح» ظهر أن أزلية الإنسان بالوجود العلمي كما 
مرّء دون الخارجي» فلا يكون أبديته إلا في دار الخلود لا في الدنيا. وهذا معنى 
كلامه. 


[حدوث العالم عند ابن عربي- شرح الكوراني] 

قلت [البَرٌرَنْجِي]: ولمَّا كانت هذه المسألة من أمهات المائل الدينية 
الاعتقادية» وقد تسب فيها الشيخ قُدّس سره إلى ما هو بريء منه» فلا ب من 
بيان المقام بيانًا شافيًا. فان مَهُنا ماح ركاب الفضلاء وسح رحال العلماء. 
وهنا تكب العبرات» وتتميّز العقول من الأوهام والخطرات: 

إذا گان دَمْعُ العَيْنَ يَجْري صَبَابَة على غَيْرِ ليْلَى هو دنع مُضَيْمْ 


(1) القتوحات المكية» ج 1» ص240. 


[كتب] 


176 0 ۔_الحاذِبٌ القَيْبِيَ إلى الجِايْب القَریيْ 


واحسَنْ ما كُيِمَّت هذه الغياهب وأظهرت"" الغرائب والعجائب بلسان 
شيخنا العلامة المفيدء الفهامة المجید أعجوبة الزمانء نادرة الدهر والاوان: 
برهان الین إبراعيه20 "بن حو يق شهاب الدّين الكوراتي الشهرزوري الشهراني 
ثم المدني؛ أجل غُلفاء المرحوم القطب شيخنا صفي الدين أحمد بن محمد 
المدني”” رحمه الله تعالى“» فإنّه حرّر المقام في كتابه المُسمّی: المسلك 
المختار في معرفة الصادر الأول وإحداث العالم بالاختیارء فلننقل كلامه بلفظه : 

قال أبقاء الله تعالی بعد أن ساق جُملة من نصوص الشيخ فس سرّه ما نضّه: 


'وصل: قد تضمّن ما نقلناء من نصوص الشيخ تُدّس سرّه التصريح 
بحدوث العالم في غير ما موضعء منها قرله: "إن المُمكن يستحيل عليه 
الوجود ازلا فلم يبِقَّ إلا أن يكون ازلي العدم*. ومتها قوله: *والعالم 
مُحدث» والله كان ولا شيء معه". وأنّه أمْر ثابت بالشرع والکشف: اما 
الشرع فأقرب ما يُستدل به هذا الحديث المذكور آنقّاء أعني: ((كان الله / 
رلا شيء معه))» رهو رراية غير البخاري. وأما روایة البخاري في كتاب 
"بده الخلق' من صحيحه فلفظ: ((كان الله ولم يكن شيء غيره)). ورواية 
الإسماعيلي ني منده الصحيح الذي هر مُستخرجه على صحيح البخاري : 
((کان الله قبل كلّ شيء))ء والمآل في الكل واحد. وأمًا الکشف الما مر 
من قول الشبخ تُدّس سرّه: «ومن لم يكن له هذا الإدراك فقد حرم العلم 


(1) في (ھ) زيادة "هذه الغرائب'۔ 


2( لے في (ها. 
a)‏ توجد في (س) حاشية نُترجم للشيخ محمد المدني القُكٌاشي مفادها: 'قوله: صفي 
الین هر النََاثي صاحب منظومة التوحید المُسمَاة: "قصد اللسبيل" التي شرحها 


الشيخ إبراهيم المذكور. والقشاشي تلميذ الشيخ أحمد الخامي الشناوي» قدس الله 
أسرارهم جميعًاء ونفعنا بھم؛ آمين. وهذا الخامي فس سرّه هو صاحب الإقليد الفرید 
في تجربد التوحيد. وشرحه شیخنا النابلي '۔ 

(4) لت في (س)ء (م). 

(5) حائية ني (س: ف 147) مفادها : "قف على أن معرفة الصادر الأول تأليقًا'. وأيضًا: 
٭قف على أن كان الله ولا شيء معه...' 


[القصل الأول: 3 الاعتراضات التعلّقة بغیر وحدة الوجوداً 17 


والمعرفة التي أعطاها الكشف والشهرد"". ومعنى کون العالم مُحدنًا آله 

كان بعد أن لم يكن» بغدية زمانية متوهمةء أي: بَعْدية لا يُجامع البَعْد 

معها القَبّلء بل يتاخر عنه لا في زمان مُحقق كار اليوم عن أمس. 

فإن قلتَ: الزمان من الأشياء المُمكنة. فإن كان عدمه مُتَمَدَمًا على وجوده 

تقدمًا زمائيًا لزم أن يكون موجودًا حال عدمه» وهو محال. 

قلت [الكوراني]: لا يلزم من ذلك إذا كان عدم الزمان المُحقّقَء الذي هو 

مقدار حركة الفلكء مُتَقَدَمًا على وجوده في زمان مُحقق؛ وأمًا إذا كان في 

زمان موهوم فلا. والزمان هنا وهمي. أي: كما مر تحقيقه عن الشيخ تدس 

سره والدليل عليه قوله صلی الله عليه وسلم في صحيح البخاري: ((كان 

الله ولم يكن شيء غیرہ))ء فإن الزمان المدلول عليه ب 'كان' هُنا توقمي» 

ولا لكان آخر الحديث مُناتضًا لأوله. لأن 'الزمان' المُحقق شيء. مع انه 

'مقدار الحركة" المُستلزم للمُتحرّك الذي هو الفلك: المُستلزم للعقل الأول 

الذي هو علّته عندھمء وهذه كلها أشياء مُغايرة لله تعالى. وقد دل الحديث 

على نفي الغیر أزلًا مُطلقّاء فلو كان الزمان غير وهمي لزم أن لا يصح نفي 

الغير مطلقًا ازلا لوجود هذه الأشياء المُغايرةء لکن اللازم باطل بنصّ من 

لا یع عن الو ٭ إن ہُو إلا وت ب4 [النجم: 4-3]ء والوحي محال 

عليه التناقض والخطأء فالملزوم مثله. فالزمان المدلول عليه ب "كان" 

توهّميء لا يُنافي نفي الغير مُطلقًا زلا“ . 

أقول [البَرْرنجي]: قال الشيخ [ابن عربي] في جواب السؤال الثالث 
والعشرين من سؤالات الحكيم الترمذي: 

«اعلم أن لفظة "کان" تُعطي التقبيد الزماني؛ وليس المراد به [ذلك الحقید]ء 
وإتّما المُراد الكون الذي هو الوجود. فتحقيق "كان" أنه حرف وجودي لا قعل 


(1) القتوحات المكية» ج3 ص 255. 

(2) إبراهيم بن حسن الكوراني. الملك المختار ني معرنة الصادر الأول رإحداث العالم 
بالاختیار مخطوط رشید أفندي 1996 996 نلمء؟ء 8٥نطت8ء‏ ق 8-148 4ب. 

(3) "كان" ليت في (ت). 


[عتب] 


178 5 _ الجاذِبُ لبي إلى الجانپ الفَرْبِنِ 
يطلب الزمان» ومنه (. .. ون أنه عن ! يما [الناء: 96]» وغير ذلك /ممًا 
اقترنت به لفظ “*كان". ولهذا سماها بعض النحاۃ!'' هي وأخواتها حروفًا' تعمل 
عمل الأفعالء وهي عند سيبويه "حرف وجردي". وهذا هو الذي تعقله العرب. 
فمعنى ذلك: الله موجود ولا شيء معه» أي: ما ثم مَنْ وجوده لذاته غير الحق 
تعالى. والمُمكن واجب الوجود به تعالى»””. 

لکن قال في الباب التاسع والخمسين“ 

«إنّ نسبة الأزل إلى اللهء نسبة الزمان إلينا. ونسبة الازل وصف”©© سلبي لا عين 
لهء فلا يكون عن هذه الحقيقة وجود. فيكون الزمان للمُمكن نة مُتوهّمة الوجود لا 
موجودة. لأن کل شيء تفرضه يصح عنه السؤال بمتى» و'متى ' سؤال عن زمان» فلا 
عكر سس ول E LR‏ : اد 
71 كل شٌؾو عَلِيِمَا» [الأحزاب: 40]ء [الفتح : 6ء وريه الأحواين لاوق بت 
[الروم 4]. وفي اه تفرير قول السائل: 'أين کان ربنا قبل أن يخلق الخلق؟ " فعرفنا أن 
هذه الصيغة ما تحتها أمر وجودي»(“ 

انتهى كلام الشیخ قُدَس سرّه. وقد يُفهم”” منه أن "كان" تدل على الزمان 
المُتوهَم» ولعله على قول من بجعله فعلا لا حر" . 


(1) 'بعض النحاة" ليت في (ت). 

(2) في (س) حروف. حاشية في (ت) مفادھا: "بلغ مقابلة'. وفي العديد من الأوراق اقتطع 
جزء من كلمة “بلغ ' خلال التصوير. وعلى الرغم من ورود كلمة "بلغ" أكثر من عشرين 
مرة على مُختلف أوراق المخطرط؛ مناك مواضع أخرى اقتطعت خلال التصوير غالا 
وكذلك العديد من البلاغات توثق النسخة المخطوطة (ت) المُعتمدة في تحقيقنا هذا 
والتي تمتاز بانها قوبلت على الأصل على يد المؤلف . 

(3) الفتوحات المكبة» ج2ء ص56. مع بعض الاختصار. 

(4) في (ه) كبت: الباب 59. 

(5) ليت في (ھ). وفي الفتوحات: نعت. 

(6) الفتوحات المكبة. ج1ء ص 291. 

(7) في (م) تفهم. 

(8) في (ت) وردت عبارة 'انتهى كلام الشیخ٭٠‏ مُنا. وفي (ه) ترد بعد 'أمر وجوديیٴ: 
انتهى كلام الشبخ تدس سرّء. وهذا ما أبتناه لتوائقه مع الفتوحات. 


الفصل الأول: ب الاعتراضات التعلّقة بفير وحدة الوجود] 


ولئرجع إلى كلام شيخنا [الكوراني]» قال سلّمه الله تعالى: 


*وإذا صح نفي الغير مُطلقًا أزلاء كان الزمان المُحقّق حادثًا بالمعنى 
المذكور أن عدمه مُتقدّم على رجرده لا في زمان مُحقّقء نقدمًا يستحيل 
معه اجتماع المُتقدّم والمُتأخر بلا لزوم محذور. ويلزم من حدوثه بهذا 
المعنى حدوث الحركة والمُتحرّكء و'العقل الأول' أيضًا بهذا المعنى» 
لان الكل أغيار. قال: ولا يلزم من القرل بحدوث العالم حدونًا زمانيًا 
-بالمعنى المذكور- تعطيل الجود" الإلهي كما يزعمه القائلون بقِدم 
العالمء لان الجود عرّفوه بأنّه: 'إفادة ما ينبغي لمن ينبغي» لا لعرض 
ولا لغرض". 

وقد تبيّن أن العالم مُحدث بالنصٌ الصحيح والكشف الصريح المؤيد 
بالشرع المعصوم عن الخطأ. وهو عين الدليل على أن إفادة الوجود للعالم 
فيما لا یزالء هو الجردء الذي هو: إفادة ما بنبغي لمن ينبغي لموافقة0© 
الحكمة» من حيث إِنّ الإفاضة بحسب الاستعداد لا“ الإيجاد في الازل. 
لان العالّم لو كان مُستمدًا في الأزل لإفاضة الجود لأفاده الحق الوجود 
بجودهء لأنه تعالى جواد بالاتفاق. لكته لم يوجده في الأزل شرعًا وكثمًا. 
فلم يكن مُستعدًا / للوجود في الأزلء وكلّما كان كذلك لا بصخ أن يكون 
الإيجاد في الأزل جودّاء لان إفاضة الجود على غير المُستعدّ لا يوافق9؟ 
الحكمة. فلا يصدق عليه أنه إفاضة ما ينبغي لمن ينبغي» بل الجود هو 
الإيجاد فيما لا یزالء لأنه الموافق لحكمة الحكيم ذي الجلال. فانقلب 
التعطيل عليهمء وبالله الترفیق الكبير المُتعال"©. 


في (م) الوجود. 
في (م) الوجود. 

في (م)ء (ه) لموافقته. 

في (م) إلی۔ 

في (م) تواقق. 

الكوراني» الملك المختارء ق 48ب-149. 
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"ا 1 الجاذبُ القيبتِ إلى الجانب لزب 


ثم ذكر كلام الفلاسقة وقولهم بقدم العالم الزماني وحدوثه الذاتيی؛ ثم رده 
وأطال في الرد عليهم بما لا مزيد عليه» فليراجعه من علت همته [في رسالة 
المسلك المختار للكوراني]. 


ثم فال [الكوراني]: 


'توجيه: إن أراد الحكماء بالمعية التي لا تنافي البَعْدية الذاتية- عندهم المعية 
بمعنى التبعية-» أي: إن وجود المعلول الأول تابع لوجود العلّة حاصل بعده 
بلا بون وامتداد زماني بينهما''"؛ كما نال اهل التفسير في قوله تعالى: «إِنَّ 
مم آنثتر مت [الشرح: 6] إن معنى اصطحاب العسر واليسر» أن العسر 
مردوف باليسر لا محالة متبوع له". - انتهى. بقرينة أن ابن سينا قال 
في الفصل الرابع من المقالة التاسعة من إلهيات الشقاء ما لفظه: 
' ووجود ما يوجد عنه على سیل لزوم وجودہ وتبع لوجودہ"(۔- انتھی۔ 

كانت البعدية الذاتية عندهم كالبعدية الزمانية عند المُتكلّمين» أي فإنّهم 
نالوا: العالم -وهو ما سوى الله تعالى رصفاته من الجواهر والأعراض- 
حادث» أي: کائن بعد أن لم يكن» بعدیة حقيقية» وهي التي لا يُجامع 
القَبْل نيها البَعْد وهذا هو المراد بالحدوث الزماني. ولهذا يقولون: 
العالم حادث» أي: کائن يعد أن لم يكن» بعدية زمانية بالمعنى المذكور. 

وذلك لأنّ المعلول الأول إذا كانت معيّته للاول تعالى بمعنى التبعية كان 
وجردہ بعد وجود الواجب تعالى بعدية لا يُجامع فيها القبل البعدء والبعدية 
بهذا المعنى بعدية زماتية في الحقيقة عند الحکماء لکن الزمان ہُنا وهمي 
محض. ولیس 'بالزمان' الذي هو مقدار حركة الفلك. فإنّ "الزمان الذي 
هو مقدار الحركة' له راسم موجود في الخارج عندھمء وهو الآن السيال 
المُنطبق على الحركة التوسطيةء الراسم بالخيال امتدادًا باستقرارہ وعدم 
استمراره. وابن سینا لم يذكر في مُقابلة البعدية الذاتية إلا البعدية الزمانية 


() ليت في (ت). 
(2) ابن سيناء الشفاء. الإلهيات. تحقيق الاب قواتي وسعيد زايدء القاهرة» الهيعة العامة 
لشؤون المطابع الأميرية. 1960ء ج1ء ص 403. وفي (س) لزوم موجده. 


[التصل الأول: ‏ الاعتراضات التعلّقة بغير وحدة الوجود ا 


التي يكون / فيها وجود المعلول مسبوقًا بوجود زمان هو مقدار حركة 
الفلك؛ لا مُطلق الزمان الشامل لمقدار الحركة وللوهم المحض. 
ومعلوم أنّه لا يلزم من کون المعلول الأول فوق الزمان بمعنى مقدار 
الحركة أن لا يكون بعد الواجب بعدية زمانية بالزمان الوهمي» يوضحه ان 
"العقل الثاني" والفلك الأول معلولان للعقل الأول؛ فهما مرجودان 
بإيجادهء ولا إيجاد إلا بعد الوجود. فليسا مع العقل الأول ومُقارنين له في 
الوجودء وإلا لکانا!'“ صادرين معه من الواجب تعالى بلا واسطةء أو 
موجودين بإيجاده [أي: العقل الأول] قبل رجوده» وكل منهما محال 
عندهمء فهما معه بمعنى التبعية لما مر أنهما معلولان له. فلا بد أن يكونا 
مُحاتحرين عنه بالبعدية الذاتية بالمعنى المُراد للمُتكلّمينء اعني التي لا 
یُجامع فيها القَبْلٌُ البَعدَء وهي بهذا المعنى هي البعدية الزمانية عند 
وحيث لا زمان حقيقيًا0© قبل الفلك الأول رالعقلين» نهو زمان وهمي 
محض» وهو الذي يقول به الثتکلمون؛ فيصير النزاع لفظيًا. فالمعلول 
الأول حادث» أي: كائن بعد أن لم يكنء بَعْديّة حقيقية لا يجامع فيها 
القبل البَعد» سواء سميناها بَعدیة ذاتية أو زمانیةء مُرادًا بالزمان فيها الزمان 
المرهوم» وإن كان قبل الزمان بمعنى مِقدار حركة الفلك. ربالله الترفيق 
الحي القيوم 592۶ء ات 1 


[الله تعالى فاعل بالاختيار] 
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ولما كان قول الشیخ”'“ قُدّس سره في اعتقاد أهل الاختصاص: اسالة: 
أقول بالحكم الإرادي لكني لا أقول بالاختیار'ء فإنْ الخطاب بالاختيار الوارد 


في (س) لكان. 

في (م) حتقيقةء 

الكوراني» الملك المختار ق 54-154ب. 

ليست في (س). 

في هامش (س) زيادة فوق كلمة: 'الشيخ' مفادها: '... في أول الفتوحات '. 
في (ه) الاختياري. 


[تب] 


182 1 الجاذِبٌ القيْبِيٍ إلى الجايِب زین 


نما ورد من حیث النظر إلى المُمكن مُعَرَىَ من علته وسببه»”'©.- انتهى» موهمًا 
للقول بالوجوب”” الناتي» وصار سببًا للطعن فيه» ولم يذكره الأصل ولم 
يتعرّض لجوابه؛ ناسب أن نذكر الجواب عن ذلك. 

فنقول [البَرْرَنْجِي] قال شيخنا المذكور [الكوراني] في كتابه المزبور بعدما 
نقل جُملة من تصريفات الشيخ بان الله فاعل بالاختیار (ما نصه”©: 


“وصلء. قد تضمّن ما نقلناه عن الشيخ قُدَس سره أنه قائل بان الله تعالى 
فاعل بالاختيار)”* لا علّة موجبة باللات للمعلول. فإن قلت: فما وجه 
قوله في المُقدّمة: «مألة: أقول بالحكم الإرادي ولا أقول بالاختيار / 
إلخ. . .»؟ قلت [الكوراني]: وجهه أن الاختيار في اللّغة هو الانتقاء 
والاصطفاء للشيء على غيره» وبهذا المعنى أطلق في القرآن» في نحو قوله 
تعالی قد رهم عل لي عَلَ التَيَِ) [الدخان: 32] (وَرَيْكَ لن 
ا یک رتكا [القصص: 68]. ومُقتضى الاختيار بهذا المعنى: 
ترجيح ذلك المُختار وتقليمه على غيره» والترجيح فرع الاحتمال. ولا 
ضك أن المُمكن من حيث هو مُعْرَىَ عن علّته وسببهء أي: بالنظر إلى 
إمكانه الذاتي مُجِرّدًا عن علّته وسببه المرججح لوجوده على عدمهء قابل 
للطرفين من الوجود والعدم. وكل ما كان كذلك صح الترجيح» فصحخ 
الاختیار بهذا المعنى. وأمَا بالنظر إليه غير مُعَرَىَ عن علّته وسبيه» بل 
مأخودًا معهاء أي: بالنظر إليه من حيث سبق العلم بالوقوع أو اللاوقوعء 
قهو إمَا واجب الوقوع أو مُمتنع الوقوع» ولا احتمال بعد الوجوب أو 
الامتناع» فلا ترجيح للمُحتمل. فلا اختيار بمعنى الترجيح لأحد 
المُحتملين: مع بقاء الترجيح بالنظر إلى الإمكان الذاتي فإنْه لا يُقارقه . 


(1) الفتوحات المكية؛ جاء ص41. 

( في (س) بالرجوب وبالإيجاب كنبتا بشکل متداخل» وكأنه كتب إحداهما وصححها 
للاخری؛ وفي الهامش كتب: بالإيجاب (ن) أي نسخة أخرى (سء ق149). 

(3) من هنا حتى نهاية جواب الاعتراض الثاني» وهو حوالي عشر صفحات» مقتبس من 
الملك المختار للكوراني» ق 162-157 . 

(4) ما بین قوسین ليس في (س). 


أالفصل الأول: ‏ الاعتراضات المتعلقة بغير وحدة الوجوداً 


قال الشيخ [ابن عربي] قُدَس سرّه في الباب الثامن والسبعين ومنة: «خلاف 
المعلوم وقوعه محال؛ والأمر وإن كان مُمكنًا بالنظر إليه» فليس بمُمكن 
بالنظر إلى علم الله فيهء لوقوع احد الإمكانين» وأحدية المشیئة فيه» ما 
تعلقت المشیثة الإلهية بكونه فلا بذ من كونه. وما لا بذ من وقوعه لا 
یتصف بالإمكان بالنظر إلى هذه الحقيقة"“*. - انتهى 

رقال في الباب السابع والأربعين وثلائمئة: إن الأشياء لما كان“ «الإمكان 
لا پُھارتھا طرفة عين» ولا يصح خروجها منه. لم يزل المرئٔح معھاء لالہ لا 
بد ان یقصف باحد المُمكنين من وجود وعدم».- انتهى. يوضحه قوله 
تعالى: لان یکا يُدِِكمٌ وا لی جيبو » وکا ذلك عل أف تین 
[إيراهيم: 20-9]ء أي: بمُمتنع» ولا ينتقي الامتناع إلا عند إمكان 
الإذھاب والاتیان يخلق جدیدء لكنهما لم يقعاء بل الواقع الترجيح للوجود 
إلى الأجل المُسمَى مع النصّ على أن الإمكان ما فارقه. وكذلك قوله تعالى: 
إن یکا دتم ا الاش رات ایت 165 اله عل كيك فب 
[الناء: 133]ء فان المقدوریة فرع الإمکانء مع أن الواقع ترجيح الإبقاء. 

وقال الشيخ قُدَس سرّہ في الحضرة الربائیة من الباب الثامن والخمسین 
وخمسمئة: «وأما النظر في مصالح المُمكنات الذي لهذه الحضرةء فاعلم 
أنّ الشمکنات إذا نظر لها من حيث ذاتها لم يتعين لقبولها من الأطراف 
طرف“ يكون به آولى» فيكون الرب ينظر [بالأولوية في رجودها وعدمھاء 
وتقدّمها في الوجود وتأخّرهاء ومكانها ومكانتها؛ ويُناسب بينها وبين 
آزمنتھا وأمكنتها وأحوالهاء فیعمد]'” إلى الأصلح في حقهاء فیبرز ذلك 
المُمكن فيه لأنّه لا يبرزه إلا ليسبّحه ويعرفه بالمعرفة التي تليق به مما في 
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)4( 
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1 (س) الحيفية. وفي (ت) أضاف الناسخ في الحاشية کلمة "الحيثية'» روضع ف 


رمز (ظ). 
الفتوحات المكية» ج2ء ص334. 


"إن الأشياء لما كان' ليت في الفتوحات. وإنما وضعها المؤلف ترضيحًا للياق. 


الفتوحات المكية» ج3ء ص 193. 

في الفتوحات المکیة: “نظرتها ' بدلا من "نظر لها". 
في (س) أي طرف. 

الزيادة من الفتوحات المكية. 
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[قذب] 


184 الجادِبٌ اللَیبٍي إلى الجاب الفْرَييٍ 


رسعه أن يقبلها لیس غير ذلك. فلهذا ترى بعض المُمکنات تتقدّم على بعض 
وتأخرء وتعلر ونسفلء وتتلوّن في أحوال ومراتب مُختلفة: من ولاية وعزل 
وصناعة وتجارة وحركة وسكون واجتماع وافتراق وما" أشبه ذلك» وهو 
تقلیب مُمكنات في مُمكنات في غير ذلك ما سقلّبٍ»0©.- اتھی ۔ 

وقال في الباب الرايع والستين وثلائمثة: «ومن تمام المعرفة بالله ما أخبرنا 
به على لسان رسوله صلی الله عليه وسلم من تحوله تعالى في الصور في 
مواطن التجلّي۔ أي: الوارد في الصحيحين وغيرهماء منها رواية مسلم 
بلفظ : ((نم یرفعون رؤوسهم وقد تحول في صورته التي راوه" فيها اول 
مرة))ء قال!“: وذلك أصل نقلبنا في الأحوال؛ ظاهرًا وباطتا» وکل 
ذلك فيه تعالى (اي: في النَفُسٍ الرحماني الظاهر بصورة العماء كما تبيّن 
قبل)“. وكذلك تعالى هو في شزون العالم بحسب ما يقتضيه الترتيب 
الحِكمي؛ فشأن غد لا يُمكن أن يكون إلا في غد. وشأن اليوم لا يُمكن 
أن يكرن”” إلا في اليوم» وشأن أمس لا يُمكن أن يكون إلا في أمس. 
هذا كله بالنظر إليه تعالى. (أي: من حيث سبق علمه باحد الوجهين)* . 
وأمَا بالنظر إلى الشأن (أي: من حيث النظر إليه مُعَرَىَ عن علّته 
وسبه)' فیٔمکن أن يكون في غير الوقت الذي یکون!''' فيه لو شاء 
الحق [تعالی]ء (أي: لجواز المشيئة بالنظر إلى الإمكان الذاتي)”*'"“: وما 


(1) ليت في (). 

(2) الفتوحات المكية» ج4ء ص199. في (س) ما يتقلب. 
(3) في (س) رواء, 

(4) ما بين قوسین لیس من الفتوحات. 
(5) في الفتوحات المكية : باطنًا وظاهرًا. 
(6) ما بين قوسين ليس من الفتوحات. 
(7) في الفتوحات: هو تعالى. 

(8) أن يكون ليست في (س). 

(9) ما بين قوسين لیس من الفتوحات. 
(10) ما ہین قوسین ليس من الفتوحات. 
(11) في الفنوحات: تكرّن. 

(12) ما بین قوسين ليس من الفتوحات. 


[الفصل الأول: 3 الاعتراضات المتعلقة بغیر وحدة الوجوداً 185 


(6) 


0") 
(8) 


في مشيثته تعالى تخير”" (أي: ترجيح لأحد المُحتملين بعد سبق العلم 
يأجدهما)20+. تغالى: الله عن ذلك .بل لین لمغیت إلا تعلق واجداليس 
غيره© لأنها لا تتعلّق إلا على رفق العلم الأزلي؛ وقد تبيّن في العلم 
أحد الطرفينء فلا تعلق لها إلا به. فتعلّقها / واحد ليس غیرہ!“. 

ثم قال: «إِنَ الله تعالى له الأسماء الحسنى وهي تطلب العالّم» والحاصل لا 
يتبغي التعطيل . فلا بد من العالّم» لان الحقائق الإلهية تطلبهء وقد يا لك أن 
معقولية كونه ذانًا ما هي معقولية كونها إلهّاء فهو من حيث هو» غني عن 
العالمين؛ ومن حيث الأسماء الحسنى التي تطلب العالم لإمكانهء لظهور 
آثارها فیەء يطلب وجود العالم. فلو كان العالم موجودًا ما طلبت وجوده 
(...) فيساله العالم لإمكاتهء. وتساله“ الأسماء الى لظهرر آثارعاء 
وما يسال إلا فيما ليس له وجودا”؟ إلى أن قال: «فالأسماء الإلهية لها 
التصريف» فبھا”” يتصرّف» ولها يتصرّف. وهو غني عن العالمين في حال 


تصرّفهء لا بد فيه. فانظر ما أعجب الأمر في نفس»1!”.- انتهى 


فإن قلت: ما معنى قوله دس سرّه: 'ليس لمشيئته تعالى إلا تعلّق 


في الفتوحات المكية: جبر ولا تحیر۔ 

ما بين قوسين ليس من الفتوحات 

في الفتوحات المكية: لا غير بدلّا من ليس غيره. 

الفتوحات المکیة ج3ء ص315. 

في (سء ق 51) ورد في أعلى الورقة: 'بلغ". وتحت ذلك على مُستوى السطر الأرل 
حاشية بخط مُختلف عن خط الأاصل جاء فيها: 'مُحصله أن الذات المُقدّسة تتصرّقف 
بالاسماء في المُمْكناتء والفائدة عائدة إليهماء إلى الأولى ظهورًا وإلى الثانية وجومّاء 
وأمًا الذات المُقدّسةء فهو الظاهر بذاتهء وهو الموجود بذاته» وهو الغني عن العالمین'۔ 
النصّ في الفتوحات: «إنَّ الله الخالق يطلب المخلوق» والمخلوق يطلب الخالق» وصفة 
الطالب معروفة والحاصل لا يُنفىء فلا بد من العالم» لأنْ الحقائق الإلهية تطلبه. وقد 
يا لك ان معقولية كونه ذانّاء ما هي معقولية كونه إلهّاء فثنّت المرتبة وليس في الوجود 
العيني سوى العين» فهو من حيث هو غني عن العالمين؛ ج3ء ص316. 

في (م) فیھا۔ 

الفتوحات المكية» ج3ء ص317. والنصّ هر: افللاسماء الإلهية أر المرتبة التي هي 
مرتبة المُسمّى إلهّا التصريف والحكم فيمن نعت بهاء فبها يتصرّف رلها يتصرّف. وهو 
غني عن العالمين في حال تصرّفه. لا بد منه» فانظر ما أعجب الأمر في تقه؛! 


(b9) 


ت الجازب الفييٍ إلى لجاب الفزين 


واحد'» مع تصريحه بانتقال حكم الإرادة من شيء إلى شيء» حيث قال 
في حضرة الأمان من الباب الثامن والخمسين وخممئة: ہما من وقت يمر 
عليك هنا لا يظهر فيه مُمكن مُعیّن يظهر في الوقت الثاني إلا وبقاؤه في 
ية ييوته مُرجُح في الوقت الذي لم تقم به شيتية وجودہء إذ لو لم 
يكن مُرجْحًا لوجد في الوقت الذي قلنا إنه مرّ عليه فلم يوجد فيه. فصار 
بقاء كل مُمکن مرجُحًا في حال عدمهء رإن كان العدم له أزلّاء كما أن 
قبوله لشيتية'” وجردہ مُرجّح. وهذا من أعجب دقاتق المساتل إن فكرت 
فيه. فتوقف”*' حکم الإرادة على حكم العلمء رلهذا قال: 'إذا أردناه' 
فجاء بظرف الزمان المُتقبل في تعليق الإرادة. والإرادة واحدة العين» 
نانتقل حكمها من ترجيح بقاء المُمكن في شيئية نبوته إلى حكمها بترجيح 
ظهوره ني شیئبة وجوده. فهذه حركة إلهية قدسية مُنرّهة أعطتها حقيقة 
الإمكان التي هي حقيقة المُمكن»“.- انتھی۔ 
تلت [الكوراني]: معناء وحدة تعلیقھا بالشيء ما دام العلم يقتضي تعلّقها 
به» فإذا اقتضى العلم انتقال حكمها من ترجيح شيء إلى ترجيح شيء 
آخرء انتقل إليه مع وحدة تعلّقها في المُحقل إليه أيضًا. والحاصل أن 
[وتب] الانتقال على وقق العلم اختيار / وجازم لا ترد فيه» وهو المعنيّ ب *وحدة 
التعلّق'. وتعدد أفراد التعلّقات بحسب الانتقالات المُترلّبة على العلم لا 
يناي الرحدة بهذا المعنى. ويالله التوفیق في كل سیر ومعتى(؟ . 
وإذا سمعت ما نقلناہ من كلامه ظهر لك أن إثبات الاختیار بالنظر إلى 
الإمكان الذاتي الذي لا يُفارق الُمکنە وأنْ نفيه بالنظر إليه من حيث 
سبق العلم الأزلي بامر مُعیّن من الأمرين. والكل صحيحء فارتفع بين 
كلاميه التنافي» وبالله التوقيق الكاقي الشافي . 


)0 
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(5) الفنوحات المكية. ج3؛: ص281-280. 

(60) في (س) مغني. 


الفصل الأول: ےج الاعتراضات التعلّقة يفير وحدة الوجود] 
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وصل: قال العارف بالله المُحقّق نور الدين عبد الرحمٰن بن أحمد الدشتي 
ثم الجامي قُنّس سره في الدرة الفاخرة: 

*ذهب البلّیون كلهم إلى أن الله تعالى قادرء أي: يصح منه إيجاد العالم 
وترکه» فليس شيء منهما لازمًا لذاته بحيث يستحيل انفكاكه عنه. وأمًا 
الفلاسقة فإتهم قالوا: إيجاده للعالم على النظام الواقع من لوازم ذاته؛ 
فيمتنع خلوّہ عته. فانکروا القدرة بالمعنى المذكور لاعتقادهم أنه نقصانء 
وآثبعوا له "الإيجاب* زعمًا منهم أنه الكمال التّام. وأمًا كونه تعالى قادرًا 
بمعنی إن شاء قعل وإن لم يشا لم يفعل فهو مُنفق عليه بين الفريقين. إلا 
أنّ الحكماء ذھبوا إلى أن مشيئة الفعلء الذي هو الفيض والوجودہ لازمة 
لذاته كلزوم سائر الصفات الكمالية» فيستحيل الانفكاك بينهما”'". فمُقدم 
الشرطية الأولى واجب صدقه» ومقدم الثانية مُمتنع الصدق؛ وکلتا 
الشرطتين صادقتان في حق الباري سبحانه. 

وأمَا الصوفية قدّس الله أسرارهم فيثبتون له تعالى قدرة زائدة”© على الذات 
[تعقّلًا]ء والعلم بالنظام الأكمل» واختيارًا في إيجاد العالم» لکن لا على 
النحو المذكور من اختيار الخلقء الذي هو تردّد واقع بين أمرين كل منهما 
مُمکن الوقوع عنده» فيترجح عنده أحدهما بمزيد فائدة أو مصلحة يتوخاها. 
فمثل هذا يُستنكر في حقّه سيحانه لاه أحدي الناتء وأحدي الصفات» 
وآمره واحدء وعلمه بتفسه وبالأشياء واحد. فلا يصح لديه ترقّد ولا إمكان 
حكمين مُختلفینء بل لا يُمكن غير ما هو / المعلوم المراد في نفسه. 
قالاختیار الإلهي إِنّما هو بين الجبر والاختیار المفهرمين للناس. وأمّا 
معلوماته» سواء قدّر وجودها أو لم یقڈرہ مرتسمة في عرصة علمہ' زلا 
وأبدّاء ومرتبة”“ ترتيبًا لا أكمل منه في "نفس الأمر"7؛ وإن خفي ذلك 


عنهاء في الدرة الفاخرة» ص1 3. 
في (ت)ء (س) إرادة ذاتية. وفي مخطوط الكورائي (ق160): إرادة زائدة على الذات. 
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في (س) الإمكان. وفي هامش (ت) كُتب ظ: الإمكان. و(ظ) تُشیر إلى نسخة مخطوطة ثانية 
يُقارن بها التاسخ. وما أثبتناه هو من بقية النسخ» وهو موافق للنصّ المطبوع من الدرة الفاخرة. 


في (س) مترتية. 


عبارة: "نفس الأمر" تكرّرت عند ابن عربي في الفتوحات المكّية أكثر من 400 مرق = 


0) 


0 


على الاکٹرین؛ فالاولویة'' بين أمرين یتوقم وجود كل منهما إِنّما هو 
بالنسبة إلى المُتوهّم المُتردّد. أما في نفس الأمر فالواقع واجب وما عداه 
مُستحيل الوجود. 

فإن قلت: قد استدل القرغاني رحمه الله تعالى في شرحه للقصيدة التائية 
بقوله تعالي: وع تر ل ريك كف مَدّ اليل ور کا لَجَمَلَدٌُ سكا 
[الفرقان: 45] ولم يمدّه» على أن الحق سبحانه لو لم يشأ إيجاد العالم 
لم یظھر؛ وكان له أن لا يشاء فلا يظهر. 

قلت [الجامي]: قولهم: إن لم يشا لم يقعء صحيح» وقد وقع في 
الحديث: ((ما لم يشأ لم يكن)). ولكن صدق الشرطیة كما سبق لا يقتضي 
صدق المُقَدّم أو إمكانه؛ فلا يُنافي قاعدة الإيجاد» فضلًا عن الاختيار 


ولم تكن نعني المُصطلح الفلسفي الذي اتخذته فیما بعد. فقد انتشرت نقاشات تعلق بالوجود 
النعني وبمُصطلح "نفس الأمر* في الفرون 8ء 9ء 10 هجرية وكتبت العديد من الرسائل 
حول هذا الموضوع. نملا كب نصير الدين الطومي رسالة تتعلّق بهذه المسألة» وعلى هذه 
الرسالة خمة شروح على الأقل. ونجد للجرجاني عملا بعنوان رسالة في تحقيق نفس 
الأمر والفرق بينه وبين الخارج. واستخدم المُصطلح بمعان مُختلفة بحسب السياق وبحسب 
المؤلف» مما يجعل من الصعب تحديده بشکل دقیق؛ فاستخدمه البعض بمعتى جامع 
للوجود الذهني والوجود الخارجي؛ وآخرون استخدموه بمعنی علم الله أو العلم الإلهي» 
أو العقل الأول؛ أو العقل القعال. ويبدو أن هذا الثصطلح برز مع المتحى القلسقي لعلم 
الکلام ليآخذ الدور الذي لعبه ٭العقل الفعال' في فلفة ابن سینا۔ يقول الحلي في كشف 
المرادء وهو شرح تجريد الاعتقاد للطوسي : 'وسالته [أي: للطوسي] عن معنى قولهم: إن 
الصادق في الأحكام الذهنية هو باعتبار مُطابقته لما في نفس الأمر؛ والمعقول في نفس 
الأمر إمَا بوت الذهني أو الخارجي؛ وند منع كل منهما ههنا. فقال المراد بنفس الأمر هو 
“العقل الفعال'» فكل صورة أو حكم نابت في الذهن مُطابق للصور المُنتقشة في العقل 
الفعَال فهر صادق» وإلا فهر كاذب". ذكر الدكتور إحان فضلي اوغلو في البحث التالي 
أنه يعمل على تحقيق ودراسة الرسائل المُتعلقة بهذا المُصطلح. 
Ihsan Fazlıoğlu, '' 5ا٣۷ Reality and Mentality-Fifteenth Century Mathematics‏ 
and Natural Philosophy Reconsidered," Nazariyat Journal for the History of‏ 
Islamic Philosophy and Sciences 1/1 (November 2014): 1-39‏ 
في (ت) کُب الأولية. وفي الهامش كُتب: لعله الأرلويةء وهو ما أثبتتاء من نص 
الجامي ويقيّة النسخ. 
في (م) الإيجاب. 


[الفصل الأول: ‏ الاعتراضات التعلّقة بفير وحدة الوجوداً 


(01) 


(2) 


(3) 
(4) 


الجازم المذكور. فقولهم في الإيجاد الكلي للعالم: کان له أن لا يشاء فلا 
يظهرء إِمّا لنفي الجبر المُتوهّم للعقول الضعيفة» وإنا لاله سبحائه باعتبار 
ذاته الأحدية غني عن العالمين. فالصوفية مُتفقون مع الحكماء في امتناع 
صدق مُقدّم الشرطية الثانية» مُخالفون لهم في إثبات إرادة زائدة على العلم 
بالنظام الأكمل» لازمة له بحيث يستحيل انفكاكها عن العلم كما يستحيل 
انفكاك العلم عن الذات *".- انتهى 


أقول [الكوراني] وبالله التوفيق: 

اما ما عزاه [الجامي] إلى الصوفية من أنّهم يُخالفون الحكماء في إثبات إرادة 
زائدة على الذات والعلم بالنظام الأكمل» واختياره في إيجاد العالم نصحيح. 
وامّا ما عزاء”” إليهم من أنّهم يوافقون الحكماء في امتناع صدق مُقدّم الشرطية 
العانية الذي هو عدم المشيئة للإيجاد أزلًا فهر لكرنه مُخالمًا لنصوصهم غير 
صحيح! وكائه [اي الجامي] كُدَس سره لم يستوعب الفتوحات مُطالعة أو 
لم يستحضر محل الشاهد منه» وإلا لم يكن يعزو إلى الشيخ واصحابہ ما 
عزاه إليه بعد رؤيته تصريحه في غير ما موضع بحدوث العالم. 

فإن قلت: قد يكون فهم هذا من كلام القونوي في النفحات الذي نقله عنه 
مُلحْصًّاء المذكور بعد قوله: / 'وأمًا الصوفية' إلى قوله: 'فإن قلت'ء إلخ... 
قلت [الكوراني]: لا دلالة في هذا الكلام على ما عزاه إليهم؛ إذ ليس فيه 
إلا نفي التردّد وإمكان حُكمين مُختلفین بالنظر إلى ما سبق به العلم الأزلي 
حيث قال: بل لا يُمكن غير ما هو المعلرم”” المراد في نفسه» فهر 
صحيح موافق لقول شيخه في الفتوحات وغيره» حيث قال في باب الحج: 
سا يكون منه تعالی إلا ما سبق به العل» . 
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عبد الرحمن الجامي؛ الدرة الفاخرة» تحقيق أحمد عبد الرحيم السایح وأحمد عبده 


عوض» القاهرة» مكتبة الثقافة الدينبة» طاء 2002ء ص31, 


حاشية على الهامش الأيمن من (س؛ ق53ا) بخظ مخالف للاصل: 'قولہ: ما عزاه؛ 


وهو قدم الأرواح". 
ني (ھ) المعلرل. 
الفتوحات المكية. ج1ء ص 1 59. 


[مهب] 
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0) 
(2 
G) 
(4) 
(5) 
(6) 
(7) 
(8) 
(9) 


الجاذِبٌ اليب إلى الجانب لزي 


وقال في الباب الرابع والتسعين وثلائمئة: «خلاف المعلوم محال 
الوقوع'' ومرّ قوله في الباب الثامن والسبعين ومئة: ٭خلاف المعلوم 
وقوعه محال» إلخ...۳. 

وقال في الباب الرابع والستين وثلائمئة: «وما في مشيثته تخييرء تعالی 
الله عن ذلك. بل ليس لمشیته إلا تعلّق واحد لين غيره» كما مر عنه. 
ومع هذا قد قال مُيْله: «هذا كله بالنظر إليه تعالىء وأما بالنظر إلى الشان 
فیٔمکن أن يكون في غير الوقت الذي يكون فيه 

وقال في الباب السادس والخمسين وثلائمتة: «وكان الحق تعالى موصوقًا 
في الأزل بأنه عالم قادر [أي]: مُتمكن من إيجاد المُمكن» لکن له أن 
يظهر في صورة إیجادہ وأن لا یظبرہ“۔ 

وقال في الباب" الثامن والخمسين وخمسمثة: 

«له حكم الإرادة في وجودي هوالمختار يفعل ما يشا 
وقال ایشا في الباب المذكرر: «إنّ المُمكنات إذا نُظر لها من حيث ذاتها 
لم يتعيّن لقبولها طرف من الأطراف فیکون به أولى» فيكون الرب ينظر إلى 
الاصلح في حقّھا فيبرز ذلك المُمكن فيه””. وقال في هذا الباب أيضًا: 
«صار بقاء كل مُمكن مرجّحَا في حال عدمه» وإن كان العدم له أزلّاء كما 
أن قبوله لشيعية وجوده مُرجُح (...) ولهذا قال: 'إذا أردتاه"» فجاء 
بظرف الزمان المُستقبل في تعليق الرادةا”9'۔- انتهى 


(8), 


الفتوحات المكية 
في (م) إلى آخره. 

تاف ن 

الفتوحات المكيةء ج3» ص315۔ 
ي (س) موصوفًا بما في. 
الفتوحات المکیةء ج3ء ص254. 
ليست في (ت). 

الفتوحات المكية. ج4 ص 198. 
الفتوحات المكية. ج4 ص 199. 


ج2 ص304. 


(10) الفتوحات المكيةء ج3ء ص 280. 


[الفصل الأول: ‏ الاعتراضات التعلّقة بغير وحدة الوجوداً 


0) 


(2) 
3) 
(4) 
(5) 
(6) 
0) 


وهذا تصريح باختيار الحق تعالى وحدوث العالم» وبان مُقدّم الشرطبة 
الثانية واقع في الأزل» وقد مر تصريحه في غير ما موضع من القتوحات 
غير هذا بأنّ العالم مُحدث7". 

وقال في الباب التسعين وثلاثمثة : «والتاريخ في ذلك مجهول مع حدوث 
العالّم بلا شكء فإنّه لا يصح له رتبة القِدَم'* [أي: نفي الأولية)" لأنه 
مقعول لله أرجده عن عدم مرح برجود مُرَجْح لأن الإمكان له من 
ذاتہ ٣٦‏ فالترجيح لا يزال له .- انتهى. / وکل ما كان كذلك كانت 
المشيئة الأزلية التي ليس لها إلا تعلّق واحد مُتَعلقة أزلا بإبقاء المُمكن في 
حالة عدمه الأصلي الأزليء لا بإيجاده في الأزل. فلم تكن مُتعلقة بإيجاد 
العالم إلا فيما لا يزال» على الترتيب الحكمي الموجود؛ والنظام الاكمل 
المشهرد. فلا تكون الإرادة بالإيجاد في الأزل لازمة له تعالى» بحيث 
يستحيل انفكاكها عنه» وإن كان الواقع حين يقع واجبّاء وما عداہ 
مُستحيل. فإن وجوب الواقع لا يكون إلا على رفق المشیئة, 

وبعد التصريح بان العالّم مُحدث شرعًا وكشفًاء وان بقاء'“ کل مُمكن في حال 
عدمه صار مر ححا أزلاء لم يكن المشیئة الأزلية مُتعلّقة إلا بإيجاده فيما لا 
يزال. فالواقع واجب الوقوع فيما لا يزال في الوقت الذي عيّنه للوقوع! 
العلم التابع للمعلوم الذي لم يكن مُستعدًا للوجود إلا فيما لا يزال. وكلّما 
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حاشیة على يار (سء ق 53أ) بقلم مُخالف: مفادها : ' قوله بان العالم مُحدث: اعلم أن هذا 
ميني على ما يتبادر من عبارة الجامي من أن الاتفاق من جميع الوجوه» وهي قوله: فالصرفية 
مُتفقون مع الحكماء في امتناع صدق مُعَدّم الشرطية الثائیةء ومعنى قولتا: 'من جميع 
الوجوه'ء أي: ممتنع في الأزل أو فيما لا يزال. وامًا ان مُرادہ بامتناع مُقدّم الشرطیة في 
الوقت الذي قدّر حدوثه فيه» فهو صحيح؛ والمعنى حينتذ: وإن لم يشا وجوده قيما لا 
یزال لم يكن. ولا شك في امتناع عدم تلك المشيئة؛ لاه كما وجده قيما لا يزال علمنا 


أنّه قد شاء في الأزل أن یوجدہ قیما لا بزال» فكيف شاء عدم ما شاء وجوده؟'. 
في (س) الدوام. 

من الفتوحات المكية. 

ني (ه) ذلك. 

الفتوحات المکیةء ج3ء ص 549. وفي (س) لا يزال به. 

ليست في (ه). 

ني (س) للراقع. 


اللي 


[امب] 
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(1) 
(2) 
G3) 


(4) 


الجابٌ لقي إلى الجانْبٍ الفزيي 
كان كذلك كان مُدم الشرطية الثانية واقمًا في الأزل لا مُستحيلا ء وبالله التوفيق 
القائل : لا عزو سور مسن كله َد إل ريو سبيلا» [المرّئل: 19]. 
وكان الجامي ُدَس سرّه لما فهم من کلام القونوي في التفحات ما حمله على 
أن عزا إليهم ممّا نصوصهم تاباہہ لم يرتض أن يكون کلام المُحقّق سعد الدّين 
سعيد الفرغاني تُدّس سره في مُقدّمة مُنتهى المدارك”'' على ظاهره» حيث قال : 
“قولهم بان ما لم یشا لم يقع صحيح الإيجاب» فضلًا عن الاختيار 
الجازم المذكور. وأنت تعلم ان مُجرّد صدق الشرطية لا يقتضي صدق 
المُقدّم ولا إمكانه "” كما قال. لكنه ثبت بالشرع المعصوم من الخطاء 
والكشف المؤيد بالشرع أن العالم مُحدث. رمُما شاهدا صدق عند 
المؤمنین؛ وکلّما كان كذلك كان القول ب "الإيجاب' باطلاء وكذا القول 
بالاختيار الجازم إذا رَ بإرادة الإيجاد في الأزل. وأمًا "الاختيار الجازم" 
بمعنى أله لا يكرن منه تعالی إلا ما سبق به العلم بعد القول بأن العالم 
مُحدث فهر صحيح مدلول عليه شرعًا وكشنًا وعقلًا. فمُقدّم الشرطية الثانية 
في قوله صلی الله عليه وسلم المروي في سنن أبي داود وغيره: ((ما شاء 
الله کان وما لم يشأ لم يكن)): راقع في الأزل. بدليل قوله صلی الله / 
عليه وسلم في صحيح البخاري: ((كان الله ولم يكن شيء غيره)). فقول 
الفرغاني تُدّس سرّہ: إن هذا المد -اي: مد ظلّ التكوين- على الكائنات 
كان على سیل الإرادة والاختيار لقوله: "ولو شاء' لا بالذات على ظاهره. 
قالعالم مُحدث» والله فاعل بالاختيارء وإن كان الحق لا يكون منه إلا ما 
سبق به العلم الأزليء وبالله التوفيق الخفي العزيز الولي *”©. انتهى کلام 
شيخنا أيّده اللہ وفيه غاية التحقيق الشافي الوافي» ونهاية البيان الواضح 
الكافي. والله اعلم!“۔ 


حاشية على يمين (س» ق54ا) مفادها: 'وهو شرحه على 'نظم اللوك' وهو التائية 
الكبرى لابن الفارض". ولم نعثر على النص المقتيس . 

قارن مع مصباح الأنس لمحمد بن حمزة الفناري. تحقيق محمد خواجوي؛ طهران 
6ه. ص240. 

أشرنا سابقًا إلى أن كل ما ورد تحت عنوان: الله تعالى فاعل بالاختيارء ويبلغ نحو 10 
صفحات: منفتبسٌ من رسالة المسلك المختار للكوراني» ق 162-157. 

حائية في (ت) مفادها: 'مقابلة". 


[الفصل الأول: ےا الاعتراضات التعلّقة بفير وحدة الوجوداً 5 193 


[3] [الاعتراض الثالث : التشبيه والتنزيه» المُباينة والمُشابهة بين الله والإنسان] 

قال [الكازروني]: الاعتراض الثالث: 

قال الشيخ قُدّس سرّه في فص آدم: «فما وصفناه تعالى بوصف إلا كنا 
نحن ذلك الوصف». وفي نسخة: إلا لنا نحن' باللام دون الكاف. راه تعالى 
وصف نفے لتا بنا۔ فإذا”'" شَهذناه تعالى شَهِدْنا نفوسناء وإذا شَهِدّنا شَهِدَ نفسه». 
هذا معنى كلامه. 

قلت (البَرْرَنْجِي] لم يذكر الأصل [أي الجانب الغربي] أن العلماء اعترضوا 
عليه بذلك كما ذكر في غير هذا الموضعء ولعله توم ذلك من نفسە؛ وليس في 
ذلك اعتراض عليه بوجه من الوجوه. وذلك آنه التقط ثلاث كلمات من بين كلام 
الشيخ موهمات للتشبيه» وترك منها ما هر صريح في التنزيه» وهذا من قلة 
الالتفات إلى تدبّر الكلام. ولننقل كلام الشيخ [ابن عربي] برمّته ليظهر لك ذلك 
من غير حاجة إلى التاویل۔ 

قال [ابن عربي] رحمه الله تعالى: 

«ولا شك أن المُحدّث قد ثبت حدوثه وافتقاره إلى مُحدِث أحدثه لإمكانه 
لنتفهء فوجوده من غيره (الذي هو المُحدث)ء فهو مُرتبط به ارتباط افتقار. ولا 
بد ان يكون المُستند إليه واجب الوجود لذاته» غنيًا في وجوده بنفسه؛ غير 
مُفتقرء وهو الذي أعطى الوجود بذاته لهذا الحادث وانتسب إليه. ولما اقتضاه 
لذاته كان واجبًا بەء ولما کان استناده إلى من ظهر عنه لذاته اقتضى أن يكون 
على صورته فيما يُنسب إليه تعالى من كل شيء: من اسم وصفة؛ ما عدا 
الوجوب الذاتي. قن ذلك لا يصح للحادث؛ وإن كان واجب الوجود لکن 


3 ,21 8 
وجوبه بغيره لا بنفسه» .- انتهى. 


فهذا تصريح منه رحمه الله تعالى بالمُباينة والغيرية بين الله وبين الإنسان 


من وجوه شتی؛ وهي كونه تعالى مُحَدِئًا -بکسر الدال-» والعبد مُحدّنًا / بنتحه. رہم 


(1) في (س) وإذا. 
(2) قصوص الحكم. ص 53. 
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وكونه تعالى غيًا والعبد مُفتقرّاء وكونه تعالی مُعطي الوجود -بكسر الطاء- والعبد 
مُعظاه بقتحه. وكونه تعالی مُتتَدًا إليه -بفتح النون- والعبد مُستیْدا بكسرهاء 
وكونه تعالى مُنتسبًا إليه والعبد مُنتسبّاء وكونه تعالى واجبًا والعبد مُمكتّاء وكونه 
تعالى واجب الوجود :لذاته والغبد لثيره. 

ولما بِبّنَ الارتباط بينهما اقتضى ذلك الارتباط استناد العبدء واستناده إليه 
تعالىء وبين أن الاستناد إلى من ظهر عنه الحادث يقتضي کون الحادث على 
صورته. وقد تقدّم أن المُراد بالصورة: الصورة المعنوية المعقولة" الصفاتية. 
فالمعنى أن يكون على صفاته تعالى نيما يُنسب إليه تعالى من وصف أو اسمء لان 
الظاهر في الحادث عكوس أنوارها ورسوم آثارها. ولما أَقْهَمتٌ هذه العبارة العموم 
استثنى رحمه الله تعالى فقال: "ما عدا الوجوب الذاتي٭ء فان ذلك لا يصح 
للحادث: لأنه وإن كان واجب الوجودء أي: فليس وجوب وجوهه لذاته بل بغیرہء 
فإنَ الخلق بعد تعلق علم الله وإرادته وقدرته وتكوينه يجب وجوده؛ لأنَ وجود 
المُمكن لا يتأخَر عن وجود علته التامة. فهذا الكلام من الشيخ رحمه الله غاية 
التحقيق الناشئة عن كمال التوفيق» وهو مُجمع عليه بين المِلَيين» بل العقلاء فاقهم. 

ثم قال دس سرّه: 

دم ليعلم أنه لما كان الأمر على ما قلناه من ظهوره بصورته» أحالنا [تعالى] 
في العلم به على النظر في الحادث؛ وذكر أنه أرانا آياته فيه (أي: في الحادث- 
لدل بها عليه تعالى ذانًا وصفة. قال تعالى: <سَمُرِيِهِم َِيَتنَا فى الاق دَق 
أَثٔہَ) (نصلت: دئ)). فاستدللنا بنا (أي: بأنفسنا باعتبار ظهور صورته 
المعتوية على التفصيل المار)'“ عليه تعالى»؟ . 


(1) في (س) المعقولية. 

(2) في (م) عنه. رفي هامش (س» ق155) ختم دائري لتوثيق المخطوط مَفادہ : ٭سلطان الزمان 
الغازي سلطان سليم خان بن اللطان... مصطفى خان. . . عفا عنهما الله. . . ". 

(3) ما بین قرسين ليس من الفصوص. 

(4) ما بين قوسين ليس من الفصوص. 

(5) قصوص الحكم» ص 53. 
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قال تعالى: لوق لأر نَت ]فرینَ ٭ رن اشک اق يرن [الذاريات 
211-0]۔ 

كال فتن سره قفتا وصفناه بوصف أي: من حياة أو علم أو غيرهماء ما عدا 
القدم والوجوب الذاتي والغنى المُطلقء إلا كتا -بالكاف- نحن" ذلك الوصف؛ أي : 
مُتصفين بذلك الوصف”©. ويدل عليه نسخة إلا لنا " (باللام) نحن ذلك الوصف: إلا 
الوجوب الذاتي الخاصء أي: لا الوجوب الاعم من الذاتي؛ وبالغير فاته بخ به 
الحادث أيضًا باعتبار فرده الثانيء أعني الوجوب بالغير كما مر 

قال: فلما علمناه تعالى بنا ومنا”” تَسبْنا إليه تعالى كل ما نسبناء إليناء“ 
أي: فقلنا: إنّه حي عالم مريد قدیر مُتكلّم سميع بصيرء إلى غير ذلك من 
الصفات التي نحن مُتصفون بھاء ما عدا الحدوث والافتقار الذاتي ونحوهما. 
قال: «وبذلك وردت الإخبارات الإلهية على السنة التراجم إلينا أي: الذين 
يُترجمون عن الله ويُبلَغون عنه إلينا كالأنبياء. فوصف الحقْ سبحانه نفسه لنا بناء 
أي: وصف نفسه على لسان الرسل بصفاتناء أي: بمثلهاء فقال: غفور رحيم 
شكور حليم إلى غير ذلك من الآيات والأحاديث. فإذا شھدناء تعالى» أي : 
بصفاته» كأننا شهدنا نفوسنا للمُشاركة في الصفات: وإذا شَهِدَنا هو كانه شهد 


(1) قارن مع قصوص الحكم» ص 53. 

(2) في هامش (ت) وبخط مُخالف للاصل: "وإن اختلف ذلك الوصف فينا وفيه بالقِدَم 
والحدوث وتوابعهما". وهله العبارة خلت منها بقية النسخ. وقول البَرْرَنجِي: 'ويدل 
عليه نسخة إلا لنا باللام"؛ يدل على أن البَرْزْنْجِي يقارن نسخته المخطوطة من الفصوص 
مع نخة أخرى لتوضیح الفروقات الدقیقة في فهم ابن عربي. 

(3) في (س) بنا منا. 

(4) فصوص الحكم. ص53 يختلط هنا مٹن القصوص مع تدخلات المؤلف. رنص 
الفصوص هو: «فما وصفناه بوصف إلا كنا نحن ذلك الوصف إلا الوجود الخاص 
الذاتي. فلما علمناه بنا ومنا نسبنا إليه كل ما نسبناء إلينا». 

(5) قصوص الحكمء صن 53. 

() لت في (س). 


(تمب) 


196 الجاذِتٍ القَيبِيِ إلى الجاتِب الد 


ثم لما كان هذا الكلام فيه نوع إيهام لخلاف المقصودء وهو أن المُشاركة في 
الصفات تقتفي الاتحادء دفعه فقال: «ولا نشك آنا كثيرون بالشخص والنوع»”. 
أي : وهو تعالى واحد. والكثرة”* ثنافي الوحدة» فلا نكون نحن عينه» فليس المراد 
من کلامنا ظاهره الموهم للاتحاد. وإنّا وإن كنا على حقيقة واحدة تجمعنا كالحيوان 
الناطق أو الإنسانء فنعلم تطمًا أن ثمّة فارقًا بين الأفراد والأشخاص» به تميّزت 
الأشخاص بعضها من بعضء ولولا ذلك ما كانت الكثرة في الواحدء أي: النوع 
الواحد. وإذا عرفت أن بين أفراد العالم» بل بين الأشخاص الإنسانيةء فارقًا يُميّر 
بعضها من بعض» فكذلك الحال بيننا وبين الحق تعالى أيصًاء فالمُشاركة في 
الوصف لا تقتضي الانحاد. فإنه وإن وصفنا سبحانه بما وصف به نفه من جميع 
الوجوه» فلا یڈ من فارق يُميّر بيننا وبينه لا يُشاركنا فيه ولا تُشاركه فيه. ولیس 
ذلك إلا افتقارنا إليه في الوجود وتوقف وجودنا عليهء لإمكاننا وغناه عن مثل ما 
اتقرنا إليه. فبهذا صح له الأزل والقِدّم إلى آخر ما قال قُدّس سرّہ۔ 

نانظر إلى هذا اللّفظ الذي مثل الدر هل تجد فيه خللًا أو عللًا؟ كلا 
وحاشا) وإنّما هذا الرجل“ التقط ثلاث كلمات موهمات / قلققها وحذف 
الألفاظ التي تدفع الإيهام» فأخرج الكلام عن النظام. وإذا تبيّن لك أن لا 
اعتراض”“ قي هذه العبارق مع مُلاحظة ما حُذف متهاء بوجه من الوجوه» 
فلترجع إلى ذكر جواب الأصل [الجانب الغربي]. 

[3] قال [الكازروني] الجواب: اعلم - فتح الله عليك باب العرقان -ء أن 
منشا هذا الاعتراض عدم العلم بقواعد آهل السنةء لأنه على قواعدهم. قإتهم 
آلبعوا له -تعالى وتقدّس- صفات زائدة من باب قياس الغائب على الشاهد. 
ومُرادهم من الغائب الحق؛ لأنّه غائب عن إدراكناء ومن الشاهد ما تُدركه من 


(1) نصوص الحكم» ص 53. 

(2) في (س) كلمة "الكثرة' غير واضحة. 
(3) في (ص) حشاء 

(4) في هامش (ت) المُعترض. 

(5) في (م) الاعتراض. 
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صفاتنا. وقالوا: إنّ الحياة والعلم والقدرة والإرادة والسمع والبصر والكلام فينا 
صفات زائدة على ذواتناء ولیست فينا عین!''' الذات. فيجب أن تكون في الحق 
تعالى أيضًا زائدة على ذاته سبحانه» ولا تكون عين ذاته تعالى. وقياس الغائب على 
الشاهد قد يصح إذا وجد اشتراك بين المقيس والمفيس عليه. ولما اشتركت 
الصفات بيننا وبينه تعالى في المفهوم؛ وإن اختلفت في اللوازم» صدق أن 
مُشاهدتنا صقاتنا مُشاهدة له تعالى» ومُشاهدنه صفاته مُشاهدة لنا. لأن كل رصف 
وصفتاء به تعالى هو وصفناء بل كنا عين تلك الأوصاف. لأنّْ صفاته تعالى لما 
كانت زائدة كانت مُمكنات لذواتها واجبات به تعالى» فصارت مثلنا في هذا 
الوصف. لأن جميع الموجودات من العالم مُمكنات لذواتها واجبات بالله» فصار 
كلام الشيخ عين كلام أهل السُنة. وجماعة من كمال جهلهم ظنوه مُخالفًا لكلامهم. 

فإن قيل: "قياس الغائب على الشاهد' دليل ضیف ولا يُبنى كلام الشيخ 
تس سرّه على مثل هذه الأمور الضعیفة ولا سيما قد ضعّف هر في الفتوحات» 
وفي رسالة الجلالةء وغيرهما قياس الغائب على الشاهد ونفاء©, 

قلنا [الكازروني]: إذا صح كلامه على قواعد أهل الكُّنة فليس للخصم 
تكفيره» سواء كان قويًا أو ضعيمًا. على آنا سنورد جوابًا قويًا لا يقدر أحد على 
دقعه إن شاء الله تعالى» وهو هذا: 

اعلمء جعلك الله من أهله؛ء أن صفات الباري تعالى نوعان؛ أحدهما: 
الصفات الثبوتية كالحياة والعلم رالقدرة وغيرهاء والثاني: الصفات السلبية / 
مثل: ليس بجسم ولا جوهر ولا عرض وغيرها. وإثبات کل من النوعين موقوف 
على تصور فهمهء لان الشيء ما لم يُتَصور لم يمكن”” نفيه ولا إثباته. ونحن إذا 
تصوّرنا الحياة والعلم مثلّا وجدناه في أنفسنا فأئبتناه للحق تعالى» وعلى هذا 
القياس سائر الصفات الثبوتية» فنعلم أن الصفات التي أئبتناها للحق تعالى مُمائلة 


(1) في (م) غير 
(2) تقاه این عربي كما نفاه ابن رشد من قبل. 
(3) في (س) يكن. 


[تهب] 


198 الجاذبٌ القيْبِي إلى الجابِ الفَرْبي 


لصفاتنا في الحقيقة» وإن خالفتها في اللوازم. وهذا المعنی في الصفات السلبية 
أظهرء مثلا تصوّرنا الجسم وعلمنا أله مُمکن الوجودء فسلبنا عنه واجب 
الوجود وعلى هذا باقيها. فصخ قول الشيخ: «فما وصفناه -(أي: الباري 
تعالى)- بوصف إلا وكنّا نحن ذلك الوصف» (أي: عينه)»» والمُراد من قول 
الشيخ فُدّس سرّہ «نحن» ساتر المُمكنات. وني بعض نسخ الفصوص لا ولنا 
نحن ذلك الوصف)»ء أي: باللام كما مرّء يعني : لنا مثل ذلك الوصف وإن 
كانت صفاتنا حادثات ومُتناهية التعلّق: وصفاته تعالى قديمة غير مُتناهية. وإذا 
تُصُور هذا الکلام كما ينبغي لا جرم ظهر معنى ((خلق الله آدم على صورته))» 
وزهر وبهرء من غير شائبة تجسيم أو تشيه. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرَْنْجِي]: قد مرّ بيان الصورة بأتمّ بیانء ومرّ مُبالغة الشيخ رحمه 
الله في نفي التشبيه والتجسيم» وحكمه”" بجهل المُشبّهة والمُجتّمة قبل هذا من 
زياداتناء فراجعه فإلّه مهم. والله أعلم. 

قال [الكازروني]: فإن قيل: إن جماعة من المشايخ العظام وعلماء الإسلام 
قالوا: إن إطلاق العلم وغيره من الصفات الثبوتية على الحق والإنسان ليس من 
الانتراك المعنويء بل من قبيل الاشتراك اللفظي. قلنا: مُرادهم أن صفاته تعالى 
لمَا لم تكن من الأعراض فتتجدّدء ولم تكن حادثةء ولم تكن مُتناهية الأثرء 
بخلاف صفات الإنسان فإنها أعراض مُتجدّدة وحادثة ومُتناهية الأثرء لا جرم 
كانت الماهية الشخصية من تلك الأفراد القائمة بذات الحق مُخالفة للماهية 
الشخصية للافراد القائمة بذات الإنسانء فكانت في قوّۃ الاشتراك اللّفظي. ولو لم 
يكن هذا مُرادھمء لزم أن لا يكون تصوّرنا شيئًا من الصفات الثبوتية التي أثبتناها 
للحقّ تعالى بوجه من الوجوه» ويلزم من هذا جهلنا بصفاته / تعالى. والحال أن 
مفهوم العلم والقدرة والحياة وغيرها في الواجب والممكن واحد بديهة؟. 


والمنع مُكابرة. 


(1) في (س) حكم. 
(2) في (م) بدلا من "من تلك الأفراد' » ورد: للأفراد. 


(3) في (ت) بديهي. 
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[4] [الاعتراض الرابع : خاتم الرسل وخاتم الأولياء] 

الاعتراض الرابع : قال الشيخ قُدّس سره في "فص شيث عليه السلام' بعد 
أن ذكر بعض العلوم الكشفية : 

«وليس هذا العلم إلا لخاتم الرسل وخاتم الأولیاء وما يراه احد من 
الأنبیاء والرسل إلا من مِشكاة الرسول الخاتم» ولا يراه أحد من الأولياء إلا من 
مِشكاة الولي الخاتم؛ حتی إن الرسل أيضًا لا يرونه متى رأوه إلا من بشکاۃ 
خاتم الأولياء. (فإِن الرسالة والنبوة» أعني نبوة التشريع ورسالته» تنقطعان 
والولاية لا تنقطع آبدًا) فالمُرسلون من كونهم أولياء» لا يرون ما ذکرناہ إلا من 
يشكاة" خاتم الأولياءء فکیف من دونهم من الأولياء؟ . 


فخاتم الرسل من حيث ولايته نسبته من الختم للولاية نسبة الأنياء والرسل 


وقال في هذا الف : 

الما مثّل النبي صلی الله عليه وسلم [النبوّة] بالحائط من اللَّبن وقد 
كمل سوى موضع لبنة واحدة(©» فكان النبي صلی الله عليه وسلم تلك اللبنة. 
غير آنه صلی الله عليه وسلم لا يراها إلا كما قال: [لبنة واحدة)“» وامّا 
خاتم الأولياء فلا بد له من هذه الرؤياء فيرى ما مثل به رسول الله صلى 
الله عليه وسلم» ويرى في الحائط موضع لّبنتين» واللبن من ذهب وفضة؛ 
فيرى اللبنتين اللتين ينقص الحائط عنهما ويكمل بهما لَبنة فضة ولبنة ذهب. 
فلا بڈ آن يرى نفسه تنطبع في موضع تينك اللبنتين» فيكون خاتم الأولياء 
تينك اللبنتين فيكمل الحائط. والسبب الموجب لكونه رآها لبنتين اله تابع 


(1) في (س) مشكوة. وهي على رسم القرآن الكريم “مشكرة' [النور: 35]. 

(2) فصوص الحكم» ص62. والزيادة ما بين قوسين من الفصوص. 

(3) كلمة: *واحدة* غير واردة في الفصوص. 

)4( في الفصوص ورد النص على النحو الآتي: 'غير أنه صلی الله عليه وسلم لا يراها إلا 
كما قال لَبنة واحدة٭ء ص63. 


کت الجاذِب الج إلى الجانب المزين 
لشرع خاتم الرسل [في الظاهر] وهو موضع اللبنة الفضة وهو ظاهره وما يتبعه 
فيه من الأحكام؛ كما هو آخذ عن الله في الرّ ما هو بالصورة الظاهرة مُتْبِعّ 
فيه. لأنّه یری الأمر على ما هو عليه؛ فلا بذ أن يراه هكذاء وهو موضع اللبنة 
الذهية قي الباطن. فاه أخذ من المعدن الذي يأخذ منه الملّك الذي يوحى به 
إلى الرسول۔(...). فكل نبي من لدن''' آدم [إلی آخر نبي] ما منهم أحد يأخذ 
إلا من مِشكاة خاتم البينء [وإن تأر وجود طينته] فإنه بحقيقته موجود وهو 
قوله [صلى الله عليه وسلم]: ((کنت نبيًا وآدم بين الماء والطين)): (...) 
وكذلك خاتم الأولیاء كان ولا وآدم بین الماء والطين»0©, 

وصرح في مواضع من الفتوحات بأنّه نفه خاتم الأولياء / وقال فيها: 
«رأيت في المنام الكعبة المُثْرّفة قد بتيت من اللبن: الفضية والذهبية» ونقص 
منها لبتتان؛ إحداهما من ذمبء والأخرى من فضةء ورأيت نفسي مُنطيعًا في 
موضع اللَبتين فت الجدار بانطباعي فيه“ . 

فانکر "العلماء القشيريون"**' عليه بذلك» وقالوا: كيف يأخذ الرسل 
وخاتم الرسل من خاتم الأولياءء ويحتاجون إليه؟! وكيف يكون هو خاتم 
الأولياء وقد جاء بعده أولياء لا يُحصون؟ وكيف تكون الرسالة لَينة الفضة 
والولاية لنة النهب؟ وكيف يكون خاتم الأولياء وليّا وآدم بين الماء والطين؟ هذا 


معنی كلامه. 


قلت [البَررَنجِي]: وهذا الاعتراض الرابع أربعة اعتراضات في المعتیء ولا 


(1) في (م) ولد 

(2) فصوص الحكم. ص64-63. و(...) تشیر إلى وجرد زيادة في الفصوص لم يذكرها 
المؤلف. 

(3) حاشیة على يمين (س: ق58ا) مفادها: قف على رؤيا الشيخ. 

(4) الفتوحات المکیة ج1ء ص318۔ 

(ھ) تردد من التاسخ لأنھا وردت بخطه أحيانا القشريون والعلماء القشریون هم الققهاء أو 
علماء الظاهر. 

(5) ”وخاتم الرسل' لت في (ها). 
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بڈ: اولّا من بيان معنی الولي. ثم بيان معنی خاتم الولايةء ثمَّ بیان أقامه. ثم 
بيان مُراد الشيخ بخاتم الولايةء ثمّ بيان" تحقيق المقام وکلام الناس فيه ثم 
الشروع في جواب الاعتراضات. فَهَهُنا تسعة مقامات: 


[المقام الأول: في بيان معنى الولي وتعريفه] 

فلنذکر كلام الأصل [الجانب الغربي] ثم نستدرك ما فاته بتوفيق الله تعالى. 
والله أعلم. 

قال [الكازروني]: اعلم حرسك الله من كل سوء» يتبغي تعریف!” الولي 
اولّا ثم نشرع في يبان كلام الشيخ قُدس سرّه. 

أما الولي : فهو شخص عارف بالله تعالى وبصفاته بقدر الطاقة البشرية؛ ويكون 
تايعًا لتبي من الأنبياء المتبوعین أصحاب الشرائع» قبل أن يُنسخ شرعه. مُلازمًا 
للعبادة الصورية والمعنوية» مُجتنبًا عن المعاصي ظاهرها وباطنهاء مُحتررًا”” عن 
اللذات والشهوات المُياحة. وظهور الکرامات والخوارق ليس شرطا في الولاية» 
بل ولا القدرة عليها ليست شرطا فيه. أي: وإنما يُعتبر فيه الاستقامة في الذين. 
ولیس الولي بمعصومء وإتما هو محفوظ. ويعين عناية الله ملحوظ۔ 
[الحقيقة المحمدية] 

والرسول له ثلاث مراتب؛ الأولى: الولاية؛ والثانية: النبوةء والثالثة: 
الرسالة. 

ولما قال خاتم الأنبياء عليه الصلاة والسلام: ((أول ما خلق الله العقل)) 
مرةء و((أول. ما علق :الله القلم)) مرةء و((اول:عا خلق الله نوري)) أخرى» 
جمع العلماء المُحمّقون بين هذه الأحاديث الثلاثة بان هذه الثلاثة الأسامي عبارة 
عن مُمّى واحد وهو روح محمد صلى الله عليه وسلم» فررحه صلی الله عليه 


(1) ليت في (ها. 
(2) في (س) أن تعرف. وفي هامش (ت) ورد: تعريف الولي. 
(3) في (س) متحرزًا۔ 


[كها] 


202 الجاذِب النَيْبِيْ إلى الجايْبٍ النُزین 


وسلم أول الموجودات. فمن حيث /إِنّه اول من تعقل مبدأه سُمّي العقل الأول 
ومن حيث إِنَه مُظهِر حروف الموجودات وكلماتها سُمّي القلم» ومن حيث إله 
مُدبر الجسم الطيب الطاهر العنصري الذي لخاتم الرسل سمي نوره صلی الله 
عليه وسلم. ولهذا قال صلى الله عليه وسلم: ((کنت نیا وآدم بين الماء والطین)). 

وحضرة الشيخ قُدّس سرّه قال في أول الفتوحات المكية في الباب الثالث: 
إن "المفعول الإبداعي' هر "الحقيقة المُحمدية' عندناء والعقل الأول عند 
غیرنا۔ وجميع الأرواح البشرية والملكية والأرضية والسماوية والفلكية يأجمعهم 
ظهرت من حقیقة 'العقل الأول'؛ كظهور الشُرج المُتعدّدة الكثيرة من أول سراج 
ظهر من مُقارعة الحجر والحديد. فجميع أنوار الأنبياء والأولياء إِنّما ظهرت من 
نور محمد صلی الله عليه رسلمء ولهذا انّفق مُكاشَّفوا الأولياء على أن جميع 
الأنبياء والرسل الذین كانوا في الأزمنة المُتقدّمة كانوا نوَابًا عنه صلی الله عليه 
وسلم. ولهذا قال: ((لو كان موسى حيًا لما وسعه إلا اتباعي)). وكان في ليلة 
المعراج إمامًا وكل الأنبياء مأمومين مُقتدين به» ولهذا أيضًا صارت شريعته ناسخة 
لجميع شرائع الأنياء. ولهذا أيضًا قال: ((أنا سيد ولد آدم))''“۔ 


وقال قُدّس سرّه في الباب العاشر من الفتوحات المكية: 


«ورد قي الخبر أنه صلی الله عليه وسلم قال: («أنا سيد ولد آدم ولا فخر)). . ۔ 
وفي صحيح مسلم: ((أنا سيد الناس يوم القيامة)). فثبتت له السيادة والشرف على 
أبناء جنه. وقد قال: ((كنت نيا وآدم بين الماء والطین))ء يريد: يعني كنت أعلم 
نبرّتي» قأنباه الله تعالى في حالة كونه روحًا قبل إيجاد الأجسام الإنانية . 


فالأنبياء كلهم نوابه من آدم إلى عيسى صلوات الله عليهم أجمعين. ولهذا 
كان مبعونًا إلى كافة بني آدم» أي: كما قال صلی الله عليه وسلم: لابُعثت إلى 


(1) انظر: الفتوحات المكبة؛ ج1ء ص94. البَرْرَنْجِي سوف يعقب بعد بضع صفحات على 
هذا الاقتباس بان "ما فيه من الفترحات سوى کلمتین ' وسيورد النصّ كما هو في 
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الخلق کافة))ء بخلاف بقية الأنبياء والرسلء فإِنْهم ما کانوا أنياء إلا بعد البعثق» 
ولا بُعثوا إلا إلى أقرام مخصوصين. فمن آدم إلى يوم القیامة ملكه» وكان المدد 
من روحانيته يصل إلى الأنبياء بالشرائع التي بُعٹوا بهاء وبما صدر منهم وظهر في 
زمان رسالتهم ونبوّتهم. لکن لما لم يكن مرجودًا في عالم الحس نُسبت كل 
شريعة إلى من أتى بهاء / وهي في الحقيقة شرع محمد صلی الله عليه وسلم؛ 
وإن"“ كانت عينه مفقودة؛ كما يأتي عيسى في آخر الزمان وهو رسولء وإنّما 
يعمل بشرع محمد صلى الله عليه وسلم لا بشرعه الذي كان قبل رفعہہ!“۔ 

وفصّل هذا المعنى مُفصّلًا مُدلَلّاء وكذلك في الباب الثاني وغيرهما من 
أبواب الفتوحات(*۔ 


[المقام الثاني: في بيان أقسام الولاية المحمدية وغبر المحمدية] 

والمقام الثاني في بيان أقسام الولاية والولي» وفي ضمنه بيان خاتم 
الولاية: 

قال [الكازروني]: اعلم حماك الله من كل مکروہ أن الولاية أربعة أقسام: 
لاتھا إِمَا مُحمدية أو غير مُحمدية. 

فالمُحمدية ثلاثة أقسامء وغیر المُحمدیة قسم واحد ولكل قسم خاتم. 

وقبل تقرير هذه الأقسام ينبغي أن يُعلم أنه لما كان جميع الشرائع شرعه» 
فان شرعه الخاص به الذي كان في زمان ظهور جسدہ الشريف مُشتمل على فواتد 
جميع تلك الشرائع وقواعدها ودقائقها وفضائلها. ورسالته الخاصة كذلك مُشعملة 
على سائر الرسالات ونيوّته مُشتملة على سائر التبرّات» وولايته مُشتملة على 
سائر ولايات الأنبياء والأولياء. ولهذا قال صلى الله عليه وسلم: ((علمت علم 


(1) في (س) ولو۔ 
(2) الفتوحات المكيةء ج 1» ص35-134! باختصار وتصرف من غير إخلال بالمعنى 
(3) في (س) بعد كلمة الفتوحات يوجد حرف "اي" وقد سبق استخدامه» ولا نعرف دلالته. 


[كهب] 


4 08 . الجاذبٌ التي إلى الجانب الفزينٍ 
الأولين والآخرين))؛ ولكن مع اشتماله على سائر الولايات والتبوّات والشرائع؛ 
فله خصوصية ليست في شريعة أحد ولا نبوّته ولا رسالتة: وَلمّا كانت الأولياء 
ورثته فكل من ورث منه صلی الله عليه وسلم تلك الخصوصية ّي مُحمَّديًا. 
ومن ورث مته صلى الله عليه وسلم خاصة موسى سُعَي موسويّاء وهكذا 
العيوي والإبراهيمي والإسحاقي واليعقوبي» وكذا سائر الأنبياء. وهذا معنى 
کلام هذه الطائفة في اصطلاحهم 'فلان على قدم النبي الفلاني أو على قلبه'» 
يُريدونَ أن علوم" ذلك النبي وتجلياته ومقاماته حصلت لهذا الولي بواسطة اتباع 
النبي صلى الله عليه وسلم. فهي حصلت له بواسطة ذلك النبي الذي هو على 
قدمهء لكر من بشکاة محمد صلی الله عليه وسلم؛ فذلك الولي محمدي 
إبراهيمي: أو محمدي موسويء أو محمدي عیسوي؛ وهكذا. 

فإذا علمت الفرق بين الولاية المُحمّدية وغيرهاء فاعلم - جعلك الله من 
أوليائه - أنّ الولي بالولاية المُحمّدیة ثلاثة أنواع: 

الأول: هو الجامع بين التصرف في العالم الصوري والعالم المعنوي 
ومقرونًا بالخلافة» کالخلفاء / الأربعة رضي الله عنهم. 

والثاني: هو الجامع بین التصرفين غير مقرون بالخلافة» ولو كانت له 
صورة الخلافة كالسلاطين. وهذا نوعان؛ الأول: أن يكون له التصرف الصوري 
ققطء والثاني: أذ بكرن انر فلكي و بكرن :له الک الد 

والثالث من المُحمّدي: أن لا يكون جامعًا بين التصرف في العالمينء بل 
يكون مُتصرفًا في العالم المعنوي» ولا يكون له الحكم الصوري. 

والقسم الرابع من الولاية هو غير المُحمّدیة: وهو عبارة عن ولاية سائر 
الأنبياء كانتا من کان فجميع ذلك قسم واحدء ولكل واحد من هذه الأقسام 
الأربعة خاتم. أي: وهذا هو المقام الثالك0©. 


(1) لت في ھا۔ 
(2) في (م) لكونه. 
(3) كب ني هامش (ت) وهذا هو المقام الثالث. 
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[المقام النالث: في بيان أن لكل ولاية ختمًا] 


فخاتم القسم الأول وهو النوع الأول من الولایة المحمدية» وهو الجامع 
بين التصرّفين مقرونًا بالخلافة الحقیقیة هو أمير المؤمنين علي بن أبي طالب؛ فإنّه 
خاتم الخلفاء الراشدين وآخرھم؛ لقوله صلی الله عليه وسلم: ((الخلافة بعدي 
ثلاثون سنة ثم يصير ملكا عضومًا))ء رفي رواية: ((خلانة النبوة ثلاثون سنة)). 
وقد استُشهد رضي الله عنه على راس ثلائین من وفاة رسول الله صلی الله عليه 
وسلم. ومعاوية فمن بعدہ ليسوا خلفاءء وإنّما هم ملوك. روى الحافظ ابن عساكر 
في تاريخ دمشق في ترجمة عمر رضي الله عنه عن أنس رضي الله عنه أنه قال: 
قال لي علي رضي الله تعالى عنه: سمعت رسول الله صلى الله عليه وسلم 
يقول: ((أنا خاتم الأنبياء وأنت يا علي خاتم الأولياء)). وابن عساكر من كبار 
أتمة المُحدّئين من أهل الشّنة والجماعة. وهذا الختم يقال له: 'الختم الكبير' . 

وخاتم النوع الثاني من المحمدي هو الجامع بين التصرّفين الصرري 
والمعتوي غير المقرون بالخلافة. وهو 'المهدي' في آخر الزمان» واسمه محمد 
بن عيد الله يُشيه رسول الله صلی الله عليه وسلم في الحَلقء بالفتح» يعني 
الصورة خرن الكلق» فإِنّه في الحُلق تحته» ولا يتولّى الأمر بعده ولي سلطان. 
وهذا النوع من الولایة یُختم به ويقال له: 'الختم الصغير". والشیخ فس سره 
في الباب السادس والعشرين وثلائمئة في معرفة وزراء المهدي صرح بخاتمية 
المهدي حيث قال: 


الاو می الأول کک اک ہے 


وَعَيْنَإِمَام العَالهِيِيَ فَقِِدٌ/ 
هن اليد اهدي ين كل مكدر 
هُوَالصَارمٌ الهندي جين يبيد" 


یج 


(1) الفتوحات المکیةء ج3ء ص328. في (س) الیتان فيهما نقص. 
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وخاتم النوع الثالث من المُحمدي الشيخ محيي الدين محمد بن علي بن 
العربي تُدّس سرّه» ويقال له: 'الخاتم الاصغر". وهو خاتم النوع الثالث من 
المُحمّدي الذي لا يكون جامعًا بين التصرّف الصوري والمعتوي؛ بل يكون 
تفہ معئويًا.نقطء. ولا ایکون مقروًا. بالخلافة. ,وقد قال فقس مره رفي الات 
الثالث والأربعين من الفتوحات: 

انا حم الولاية دون ت 

لورث الهاشمي مَحَّ الييح 

وقال في الباب الخامس والستين : 

«رأيت رؤيا وعددتها بشرى من الله تعالى؛ لأته موافق للحديث التبوي 
الوارد عن رسول الله صلی الله عليه وسلم أنه لما مثل لنا نفسه مع الأنيياء قال: 
((مثلي ومثل الأنبياء قبلي كمثل رجل بنى دارًا فأكمل بناءه إلا موضع لينةء فأنا 
تلك اللبنة. وبي تم بناء الثبوة» فلا رسول بعدي ولا نبي)). وإني رأيت بمكة في 
المنام أن الكعبة بيت لَبنة من فضة ؤنة من ذهب وقد كمل بناؤهاء فتظرت فإذا 
بين الركن اليماني والرکن الشامي نقُصت لَہنتانء في الصف الأعلى لينة من 
ذهب» وفي الذي تحت لَبنة من فضة» ورايت تفلي منطيعًا فى مومع لے 
فكمّلت بي» ولم يبق فيها نقص. فانتبهت وشكرت الله تعالى» وقلت: هذه بشارة 
بختمیة الولاية. ثم عبّرت الرؤيا على بعض علماء هذا الشأن فأخبر على طبق ما 
مرّ في خاطري. فالله أسأل أن يتمها علي بمنّه وكرمه» فإِنْ الاختصاص لا يقبل 
التحجير ولا المُوازنة ولا العملء وإنما ذلك فضل الله يؤتيه من يشاءء والله ذو 
الفضل العظيم. 

وخاتم القسم الرابع من مُطلق الولايةء وهو غير الشحمدیةء هو عیسی ابن 


0 اق ا(س) مر سرت 
(2) الفتوحات المكيةء ج1ء ص244. 
(3) الفتوحات المكية. ج1ء ص319-318ء بتصرف بسيط. 
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مريم عليه السلامء وبعدہ لا يوجد ولي اصلّاء وهو" *الخاتم الأكبر". قال 
الشيخ قُدَس سره في الباب الرابع والعشرین من الفتوحات: 

ون من شرف محمد صلی الله عليه وسلم أن خاتم الولاية في أمته نبي 
مكرم صلی الله عليه وسلم» وهو عيسى عليه السلام» وهو أفضل أمة محمد 
صلی الله عليه وسلم”©. وقد نيه عليه الإمام محمد بن علي الترمذي في كتاب 
ختم الأولياء وقضله على أبي بكر وعلى جميع الصحابة؛ لاه وإن كان وليّا في 
هذه الأمة المُحمّدیة لكته نبي ورسول في نفس الأمرء فله يوم القيامة حشران: 
حشر في / ججملة الأنبياء بعلم التبوة والرسالةء وأصحابه أتباعه» فيكون متبوعًا 
كسائر الرسل والأنبياء صلوات الله عليهم وسلامه. وحشر آخر معناء فهو ولي 
من هذه الأمة تحت لواء محمد صلی الله عليه رسلمء ومُقدم على جميع 
الأولياء. قجمع الله له بين التبوة والولاية. وليس في يوم القيامة من الرسل من 
يكون رسول من أتياعه إلا محمد صلی الله عليه وسلم؛ لأنه يُحشر يوم القيامة 
في أتباعه عيسى وإلیاس» وهُّما رسولان صلوات الله عليهم أجمعين»©. 

انتهى كلام الترمذي مُترجمًا. وذكر مثل ذلك في الباب الرابع عشر من 

فتقرّر وتحرّر أنّ خاتمي الولاية أربعة: الأكبر عيسى ابن مريم عليه السلام؛ 
والأصغر الشیخ محبي الذين مس سزه» والكبير علي بن أبي طالب رضي الله عه 
وكرّم وجههء والصغير محمد بن عبد الله المهدي رضي الله عنه. 

ثم إن الشيخ في الفتوحات أثبت خاتمًا آخر للولاية غير من ذكرناء وهذا 
العيد الحقير [الكازروني] في أمر ذلك الخاتم حيران”: تارة يأتي في الخاطر 


(1) في الهامش الأيمن من (سء ق161) كلمة "بلغ" تُشير إلى مُقايلة النسخ. 
(2) في الهامش الأعلى الأيسر من (سء ق61ب) كلمة 'بلغ". 

(3) الفتوحات المكيةء ج1ء ص185. بتصرف بيط. 

(4) في (س) خبران۔ 


[ھب] 
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الہ غيرف والاولنوالاسب أن ا جم محر كلام الٹیخ 
في أمر ذلك الخاتمء ثم أشرع في جواب الاعتراض. 


قال ذس سرّه في الباب الرابع والعشرين من الفتوحات» بعد ذكر ما نقلت 
عنه قریبًّا: 


«وللولاية المُحمدية خاصّة دون الولاية العامة ختم أصغر هو في الرتبة دون 
عيسى عليه السلام. ولد في زماننا ورأيته واجتمعت به وعاينته» فرأيت العلامة 
التي فيه. فلا يكون بعده وليّ من الأولياء الذين من هذه الأمة إلا وهو دون هذا 
الختم الأصغر وتحت حيطة ولايته. ونسبة الأولياء الذين بعدہ إليه تة“ 
۳ مقام النبوّة إلى محمد صلی الله عليه وسلمء فإنّه خاتم الأتبياءء فلا رسول 
ولا نبي بعده صلى الله عليه وسلم. وهذا حكم الولي الذي يأتي بعد هذا 
ا و 

وقال في الباب الثالث والتسعين في الفصل الثاني : 

«الختم ختمان: ختم يختم به الولاية (أي: المطلقة) وختم يختم الله به 
الولاية المحمدية. أمّا ختم الولاية على الإطلاق فهو عيسى عليه السلامء فهو ولي 
بالنبوة المطلقة في هذه الأمة(. لأنّه ليس له نبوّة التشريع ولا رسالتهء فينزل في 
آخر الزمان وارئًا للخاتم وليس بعده ولي. وأمًا ختم الولاية المُحمدية فهو لرجل 
من العرب / من أكرمها أصلا ویدًا(ت وهو اليوم في زماننا موجودء عرفته ورأيت 
علامته التي أخفاها الله عن أعين الناس. كشف لي عنها في مدينة فاس حتى رأيت 
خاتم الولاية. وقد ابتلاہ الله بالإنكار عليه فيما هو مُتحقّق به من الحقّ في سره من 
العلم بالله. كما ختم الله بمحمد صلی الله عليه وسلم النبوة والشرائع كذلك ختم 


(1) في (س) بسبة. 

(2) الفتوحات المكيةء ج1ء ص185 بتصرف بسیط۔ 
(3) من المؤلف ولیست في الفتوحات. 

(4) في (ه) الولاية. 

(5) في (س) ويلد. 
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الله بالختم المحمدي الولاية التي تحصل من الإرث المحمدي. وأمًا غير الوارث 
المحمدي من الأولياء كالإبراهيمي والموسوي والعيسوي صلوات الله عليهم 
أجمعين» فاته يوجد منهم بعد الختم المُحمدي. وأمًا الولي الذي يكون على القلب 
المُحمدي فإنّه لا يوجد بعد“ هذا معنى خاتم الولاية المحمدية. وأما خاتم 
الولاية العامة بمعنى آنه لا يوجد بعده ولي أصلًا فهو عيى © عليه اللام. قال: 
وجمعت بین [صاحبي] عيد الله وإسماعيل ابن سودكين -(أي: وهذا تلميذ الشيخ 
ومن خواصه)- وبين هذا الختم قدعا لهما وانتفعا به . 

إلى هذا الموضع ترجمة كلام الشيخ رضي الله عنه. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرنْجِي]: هذه المسألة مثار نقع الأفكار ومُفتَضٌ بناتها الأبكار» 
ومن أمهات ما وقع على الشيخ فيه الإنكار. 
[نقد البَرْرَنْجِي للكازروني] 

وكلام الأصل [الجانب الغربي] فيه غير مُحرّر؛ وما ارتضاہ فيه طريق غير 


مُقَرّر. فلتكرّ”” عليه أولًا بالتنقير على القطمير والنقيرء ثم نتبعه بالتحرير 
والتقريرء والله يهدي للحق وهو العليم”“ الخیر۔ 

قأقول: أمّا قوله [أي الكازروني]: إن الرسول له ثلاث مراتب فقد ذكره 
الشیخ قُتّس سره في الباب الثالث والسبعین؛ وزاد مرتبة الإيمان. وجعل کل 
مرتبة من هذه المراتب ركتًا من أركان الدّين» فالدّين عبارة عن مجموع هذه 
الأربع. وقال: إن لکل ركن منها نبيًا حيًا في الأنبياء» قائمًا به» وسيأتي نقل 
يعض كلامه في هذا المعنى. 


(1) قي (س) بعد 

(2) في (ه) عيسوي. 

(3) الفتوحات المکیةء ج2ء ص49. وهي منقولة بتصرف وعبد الله هو بدر الحبشي خادم ابن 
عربي» وما وضعناه بین قوسين زيادة من الكازروني. 

(4) في (س) فلتتكره. 

(5) في (س) القمطير. 

(6) في (س) العلي۔ 


210 .۱ الجابٌ الت إلى الجاتب الْزين 


وقال [ابن عربي] في الباب السابع والعشرين وثلائمئة : 

«الفرق بين الولاية والرسالة: أن الولایة لها الأولية ثمّ تنصحب!' وتثبت 
فلا تزول» ومن درجاتها النبرّة والرسالة» فينالها بعض الناس ويصلون إليهاء 
وبعض الناس لا يصل إليها. وامّا اليوم فلا يصل إلى درجة من النبوّة -نيرّة 
التشریع۔ أحدء لأنٌ بابها مُغلق؛ والولاية لا ترتفع دنيا ولا آخرةء فللولاية 
حكم الأول والآخرء /رالظاهر والباطن؛ بنبوّة عامة وخاصّةء وبغير نبوّة. 
ومن أسمائه تعالى 'الولي*: وليس من أسمائه نبي ولا رسول» فلهذا انقطعت 
النبرّة والرسالة» لأنّه لا مُتند لهما في الأسماء الإلهية» ولم تنقطع الولاية فان 
الاسم "الولي' يحفظهاء. انتهى. 

وهذا معنى قوله الآني في الفصوص: «فإن النبوّة والرسالة تنقطعان» والولاية 
لا تنقطع ابداہ'؟ء وقوله الآخر من کون الله يُسمّى: ب "الول الحميد' . 

وأما ما عزاه الأصل [أي الجانب الغربي للكازروني] للياب الثالث من 
الفتوحات فليس فيه ممّا عزاہ إليه إلا کلمتانء فإن عبارة الشيخ قُدّس سره في 
الباب المذكور: 

«اعلم أيّدك الله تعالى أن جميع المعلرمات علرّها وسفلها حاملها العقل 
الذي يأخذ عن الله تعالى بغير واسطة٠»‏ إلى أن قال: «فالعقل مُستفيد من الحق 
تعالى» مُفيد للنفس. والنفس مُستفيدة من العقل؟ء وساق الكلام نحو ورقة في 
الكامل وبين فيه أن المفعول لا يُدرك فاعله. ثم قال: «وكذلك "المفعول 
الإيداعي ' الذي هو الحقيقة المُحمّدية عندناء والعقل الأول عند غيرناء وهو 
القلم الأعلى الذي أبدعه الله تعالى من غير شيء» هو أعجز وأمنع عن إدراك 
فاعله من كل مفعول تقدّم ذكره»”*-. انتهى . 


(1) في (س) تسحب. 

(2) الفتوحات المکیة ج3ء ص101. 
(3) قصوص الحكم» ص62. 

(4) الفتوحات المكيةء ج1ء ص92. 
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فهذا كما ترى غير ما فهمه الأصل [الجانب الغربي]ء فإِن مفهرم كلامه أن 
الخلاف في 'المفعول الإبداعي'» وأنه عند الشيخ 'الحقيقة المُحمّدية' وعند 
غيره *العقل الأول". وليس كذلك. وإِنّما مُراد الشيخ أن المفعول الإبداعي 
المُسمّى بالحقيقة المُحمّدية عنده» وبالعقل الأول عند غيره من الفلاسفة» وهو 
القلم الأعلىء هو أعجز عن إدراك فاعله من كل مفعرل تقدّم ذكره» يعني من 
النفوس والأرواح والأفلاك والعناصر والمعادن وغيرها. فَالمُْبّتُ في كلام الشيخ 
للمفعول الإبداعي. والمحكوم به عليه؛ إِلّما هو العجز عن إدراك خالقه» درن 
الاختلاف فيه ما هو. 

وأمًا قوله [آي الكازروني]: " وجميع الأرواح البشرية والملكية إلخ. . . ٠‏ 
فليس في هذا الباب كما يوهمه ظاهر كلامه. فلعل ني الأصل سقطا". نعم قد 
ذكر الشيخ [ابن عربي] رحمه الله تعالى سبق نبوّته صلى الله عليه وسلم ني 
مواضع من كتيهء متها ما ذكره في الفصّ الشبد كما تقدم. ومنها في الباب 
العاشر من الفتوحات المكية حيث قال: 

«اعلم أيّدك الله أنّه ورد في الخبر: ((آنا سيد ولد آدم /ولا فخر)) بالراء؛ 
وفي روایة: بالزاي» وهو التب لبج( بالباطل. رفي صحيح مسلم: ((أنا سيد 
الناس يوم القيامة)). فثبتت له السيادة والشرف على أبناء جنه من البشر. وقال 
صلی الله عليه وسلم: ((كنت نييًا وآدم بين الماء والطین))ء يريد على علم بذلك. 
فأخبره الله تعالى بمرتبته وهو روح قبل إيجاده الأجسام الإنسانية» كما أخذ 
الميثاق على بتي آدم قبل إيجاده أجسامهم. وألحقنا الله بأنبيائه بان جعلنا شهداء 
على امتهم سین ینتا كل ا فا علق من اننشهيتم» وهم الرشل. فكانك 
الأنبياء في العالم نوابه صلی الله عليه وسلم من آدم إلى آخر الرسل» وهو عيسى 
عليهم السلام. وقد أبان صلی الله عليه وسلم عن هذا المقام بأمور منها: قوله 
صلی الله عليه وسلم: ((لو کان موسى حبّا ما وسعه إلا أن يتبعني)). وقوله في 


(1) في هامش (ت). وقي (س) سقط. 
(2) حاشية في (سء ق63ب) يُشير فيها الناسخ انه استخدم نسخة مخطوطة ثانية وردت فيها 


كلمة التبججح مرسومة هكذا 'البتجیح'۔ 


(سب] 


2 _ الجاذِبٌ الثَْبِيَ إلى الجائِبٍ القَرَبي 
نزول عيسى ابن مريم في آخر الزمان: ((إنْه يؤمّنا منا))ء أي: يحكم فينا بستّة 
نبينا صلی الله عليه وسلم؛ ويكسر الصليب ويقتل الخنزير. ولو كان محمد صلى 
الله عليه وسلم قد بُعث في زمان آدم لكانت الأنبياء وجميع الناس تحت حكم 
شريعته إلى يوم القيامة حسًا. ولهذا لم يُبعث عامة -يعني: إلى العامة- إلا هو 
خاصة" فهو الملك والسید وكل رسول سواه فبعث إلى قوم مخصوصين. فلم 
تعمّ رسالة أحد من الرسل سوى رسالته صلی الله عليه وسلم» فمن زمان آدم إلى 
زمان بعثه صلی الله عليهما وعلى سائر الأنبياء وسلمء وإلى يوم القيامة» ملكه. 


وأا( تقدمه في الآخرة على جميع الرسل وسيادته فمنصوص عليه في 


الصحيح عنه. فروحانيته صلی الله عليه وسلم موجودة» وروحانية کل نبي ورسول» 
فكان الإمداد يأتي إليهم من تلك الروح الطاهرة بما يظهرون به من الشرائع 
والعلوم في زمان وجودهم رُسلاء وتشريعهم الشرائع» كعلي ومعاذ وغيرهما في 
زمان وجودهم ووجوده صلی الله عليه وسلم» وكإلياس وخضر وعيسى عليهم 
السلام في زمن ظهوره في آخر الزمان حاكمًا بشرع محمد صلی الله عليه وسلم 
في أمّته المُقرر في الظاهر. لکن لمّا لم يتقدم في عالم الحس وجود عينه صلی الله 
عليه وسلم أولاء تُب کل شرع إلى من بعث به» وهو في الحقيقة شرع محمد 
صلی الله عليه وسلم؛ وإن كان / مفقود العين من حيث لا يعلم ذلك. كما هو 
مفقود العين الآن» وفي زمان نزول عیسی عليه السلام والحكم بشرعه. 

وأمًا نسخ الله بشرعه جميع الشرائع فلا يخرج هذا النسخ ما تقدمه 
من الشرائع من أن يكون من شرعه. فالله قد أشهدنا في شرعه الظاهر المنزل 
به صلى الله عليه وسلم في القرآن والشُنة النسخ؛ مع إجماعنا واتفاقنا على 
أن ذلك المنسوخ شرعه الذي بُعث به إليناء فَتَسخَ بالمُتاحَر المُتقَدمَ. فكان هذا 


(1) حاشية في (س» ق63ا) بقلم مُخالف للاصل مفادها: 'قوله خاصةء وأما آدم فالعموم 
في رسالته لعارض وهو قَلّة أمته. وأما هلاك أهل الأرض بالطوفان فليس لعموم رسالة 
نوج بل لأنَ البلاء یعمْ كما جرت به العادة الإلهية؛ كما في شروح الشفاء' . 

(2) ليت في الفتوحات؛ جا ص135. 
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النسخ الموجود في القرآن والشنة تنبيهًا لنا على أن نْسْحَه لجميع الشرائع المُتقدّمة 
لا يخرجها عن كونها شرعًا له. ركان نزول عيسى عليه السلام في آخر الزمان 
حاكمًا ب يع(“ شرع أو بعضه الذي كان عليه في زمان رسالته. وحكمه بالشرع 
07 ا اليوم دليلا على آنه لا حكم لأحد الیوم للأنبياء عليهم السلام 
مع وجود ما قرّره صلی الله عليه وسلم في شرعه. ويدخل في ذلك ما ہُم 
عليه آهل الذمة من أهل الكتاب ما داموا يعطون الجزية عن يد وهم صاغرونء 
فإنَ حكم الشرع على أحوال. فخرج من هذا المجموع كله أنّه ملك وسيد على 
جميع بني آدم» وأنَّ جميع من تقدّمه كان مُلْكَا له وتبعّاء والحاكمون فيه 
واب عنه 


فان قیل : فقوله صلی الله عليه وسلم: ((لا تُفضّلوني))؟ نالجواب نحن ما 
فضّلناء بل الله فضّلهء فان ذلك ليس لنا وإن كان قد ورد: رلک أي هَدَى ان 
مُدَنهُمٌ رة [الانعام: 90]» لما ذكر الأنبياء عليهم السلام؛ فإلَه قال: فبهديهم 
اقتده» وهديهم من الله» وهو شرعه صلی الله عليه وسلم أي: الزم شرعك الذي 
ظهر به نوابك من إقامة الڈین ولا تتفرّقوا فيه. فلم يقل: فبهم اقتده. وفي قوله: 
(مَلا توأ نہپ [الشورى: 13] تنبيه على أحدية الشرائع۔ وقوله: ايع ملا 
هي ) [النساء: 125][النحل: 123] وهو الدين» فهو مامور باتباع الدّين. وإنّ الذين 
إتما هو من الله لا من غيره. وانظروا في قوله صلی الله عليه وسلم: ((لو کان 
موسى حيّا ما وسعه إلا أن یتبعني))ء فاضاف الاتباع إلیهء وأمِرَ هو صلی الله عليه 
وسلم باتباع الڈڈین وهدي الأنبياءء لا بهم. فإنّ الإمام الأعظم إذا حضر لا يبقى 
لنائب من نوابه حكم إلا له» فإذا غاب حَكُمَّ النرّاب بمراسيمه» فهو الحاكم غيبًا 
وشهادة . 

وما أوردنا هذه الأخبار والتنبيهات إلا تأنيسًا لمن لا يعرف /هذه 
المرتبة من كشفهء ولا أطلعه الله على ذلك من نفسهء واتا أهل الله فهُم على ما 


(1) في الفتوحات» جاء ص135: 'يغير". 
(2) ليست في (س). 


[ومب] 


گے الجازبٌ الب إلى الجانب الزن 
نحن عليه» قد قامت لهم شواهد التحقیق على ذلك من ربهم في نفوسهم. وإن 
كان يتصوّر على جميع ما أوردناء في ذلك احتمالات كثيرة» فذلك راجع إلى ما 
تُعطيه الألفاظ من القوة في أصل وضعهاء لا ما هو الأمر عليه في نفسه عند آهل 
الأذواق الذين يأخذون العلم عن الله كالخضر وأمثاله»”". 

وقال: 

«وهذا الذي ذکرناہ إِنّما هو إذا كان المُلْك عبارة عن البشر خاصةء فإن نظر إلى 
سيادته على جميع ما سوى الحق؛ كما ذهب إليه بعض الناس» فكذلك فَإنّه ما ثمّ إلا ستة 
أجناس؛ الأول: المَلّك» والثاني: الجانء والثالث: المعدن. والرابع: النبات 
والخامس: الحيوان» وانتهى المُلْكَ وتمهّد واستوى وكان الجٹس السادس: 
الإنسان» وهو الخليفة على هذه المملكةء وإنّما وجد آخرًا ليكون إمامًا 
بالفعل”2'» حقیقةء لا بالصلاحية والقوة. فعندما يوجد عينه لم يوجد إلا وال 
سُلطانًا ملحوظّاء ثمّ جعل له نوابّا'“ حين تاخرت نشأة جسدہ. فاول نائب له 
وخليفة عنه آدم عليه السلامء ثم ولد واتصل النسل وعيّن في كل زمان خلفاء إلى 
أن وصل زمان نشأة الجسم الطاهر محمد صلی الله عليه وسلمء فظهر مثل 
الشمس الباهرةء فاندرج كل نور في نوره الساطع» وغاب كل حُكم في حكمه» 
رانقادت جميع الشرائع إليه؛ وظهرت سيادته التي كانت باطنةء ف لم الْأَيّلُ 
َل الله واي بر يک ىء عَلِمُ) (الحديد: 3]» فإنه قال: ((أوتيت جوامع 
الكلم))؛ وقال: ((فعلمت علم الأولين والآخرين))»””2. -انتهى الغرض من كلامه. 

وقال في الباب الثاني عشر منھا: 

«ألا بابي من كان مَلْكًا وسيِّدًا وآدم بين الماء والطين واقفُ 


(1) الفنوحات المكية؛ ج1ء ص135. 
(2) في (م) بالعقل. 

(3) في م ولا. 

(4) في (م) نوابه. 

(5) الفتوحات المكية. جاء ص137. 
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فذاك الرسول الأبْطَحِيْ محمد لهفي العلى مجد تلید''' وطارف 
أتى بزمان السعد في آخر المدی ركان لهفي كل عصر مواقٹ 
آتی لانكسار الدهر يجبر صدعه نأئنت عليه السن وعوارف 
إذا رام أمرًا لا ايكون خلافه وليس لذاك الأمر في الكون صارف 


اعلم أيَدك الله أنه لما خلق الأرواح المحصورة المُدبرة للأجسام بالزمان 

/ عند وجود حركة الفلك. لتعيين المدة المعلومة عند الله وكان عند أول 
خلق الزمان بحركتهء خلق الروح المُدبرة» روح محمد صلی الله عليه وسلم. 
ثم صدرت الأرواح عند الحركات» فكان لها وجود في عالم الغيب دون عالم 
الشهادة. وأعلمه الله تعالى'” بنبرّته وبشّره بهاء وآدم لم يكن إلا كما قال: 
"بين الماء والطين". ولما انتهى الزمان بالاسم الباطن في حق محمد صلی الله 
عليه وسلم إلى وجود جسمه“ وارتباط الروح به» انتقل حكم الزمان في 
جريانه إلى الاسم الظاهر. فظهر محمد صلی الله عليه وسلم بذاته جسمًا 
وروحًا. فكان الحكم له باطنًا ولا في ج جميع ما ظهر من الشرائع على أيدي 
الأنبياء والرسل صلی الله عليهم وسلم؛ ثم صار الحكم له ظاهرًا. فَنسمَّ كل 
شرع أبرزه الاسم الباطن بحكم الاسم الظاهرء لبيان اختلاف حکم الاسمین؛ 
وإن كان الشرع واحدّاء وهو صاحب الشرع: فإله قال: “كنت نبيًا': وما 
قال: "كنت إنسانًا". ولا "كنت موجودًا". وليست النبوّة إلا بالشرع المُقرّر 
عليه من عند الله. فأخبر أنه صاحب النبوة قبل وجود الأنبياء الذين مُم نرّابه 


في هذه الدنيا»0». 


(1) في (م) طريف. 

(2) في (م) لتعين. 

(3) ليت في (س). 

(4) ورد في (ت) اسمهء وما آثبتناء هو من بقیة النسخ؛ وهو المرافق للفتوحات. 
(5) الفتوحات المكيةء ج1ء ص 143. 


تا 
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ثم قال يعد أسطر: 

«فقد ثبت له صلى الله عليه وسلم السيادة في العلم في الدنياء وثبتت له 
اليادة في الحكم» حيث قال: ((لو كان موسى حيًا ما وسعه إلا أن يتبعني))» 
وتبيّن ذلك عند نزول عيسى عليه السلام وحكمه فينا بالقرآن. فصححتُ له 
السيادة في الدنيا بكل وجه ومعنى. ثم أثبت له السيادة على سائر الناس يوم 
القيامة بفتح باب الشفاعةء ولا يكون ذلك لنبي يوم القيامة إلا له صلی الله عليه 
ول 

إلى أن قال: «فلا فلك أوسع من فلك محمد صلى الله عليه وسلمء فان له 
الإحاطة» رهي لمن خضه الله بها من أمّته بحكم التبعيّة»”©. إلى أن قال: «فكان 
من ذلك أن بُعث وحده إلى الناس کافةء فعمّت رسالته»©. إلى أن قال: «خصّه 
الله بصورة الكمال» فکمُلت به الشرائع وكان خاتم التببين» ولم يكن ذلك لغيره 
صلی الله عليه وسلم. فبهذا وأمثاله انفرد بالسيادة الجامعة للسيادات كلّهاء 
والشرف المُحیط الأعمّ صلی الله عليه وسلم»”“. إلى أن قال: «فكان له الكشف 
الأتمّء فيرى ما لا نری؛ ويمع ما لا نسمع؛ صلی الله عليه وسلم»”©. 

انتهى الغرض من کلام الشيخ تُدّس سرّه ورضي عنهء / وقد كرر هذا 
المعنی في الفتوحات مرارّاء وهذا القَذر كاف هُناء 

واقول [البَرْرنجِي]: أمَا الحديث الذي جعله الشيخ كدض سرّه أصلًا في 
المالة فقد رواہ أبو نعيم في الدلائل» وابن أبي حاتم في تفسيرهء وابن لال» 
ومن طريقه الديلمي» كلهم من حديث سعيد بن بشير عن قتادة عن الحسن عن 
أبي هريرة رضي الله عنه مرفوعًاء لکن لا باللفظ الذي رواه الشيخ قدّس سرّهء 


(1) الفتوحات المکیةء جا“ ص 143. 
(2) الفتوحات المكية؛ ج1ء ص144. 
(3) الفتوحات المکیة جاء ص145۔ 
(4) الفتوحات المكية. ج اء ص146. 
(5) الفتوحات المكبةء ج1 ص147۔ 
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بل بلفظ: ((كنت أول النبيّين في الخلق وآخرهم في البعث)). ورواه الإمام 
أحمد في المسند والبخاري في تاريخه» والبغوي وابن السكن وغيرهما من 
الصحابة وأبو ثُعَيِم في الحلیة والحاكم في صحيحه عن ميسرة الفجر رضي الله 
عنه بلفظ: ((کنت نيا وآدم بين الروح والجسد)). ورواه بهذا اللفظ: الترمذي 
وغيره عن أبي هريرة رضي الله عنه: ((قيل يا رسول الله متى كنت نبيًا؟ وفي 
لفظ: متى كُتبتَ -من الكتابة- فقال: كنت -أو: كتبت- نبيًا وآدم بين الروح 
والجسد))ء قال الترمذي: حسن صحيح» وصححه الحاكم أيضًاء وفي لفظ: 
((وآدم منجدل في طيتته)). وفي صحيحي ابن حِبّانَ والحاكم من حدیث العرباض 
بن سارية رضي الله عنه مرفوعًا: ((إني عند الله لمكتوب خاتم النبيين وإن آدم 
لمتجدل في طينته)). وكذا أخرجه أحمد والدارمي في مسندیھماء وأبو نعيم 
والطبراني من حديث ابن عباس رضي الله عنهما قال: ((قيل: يا رسول الله متی 
كيت نيًا؟ قال: وآدم بين الروح والجسد)). 

ذكر ذلك كله الحافظ أبو الخير شمس الدين محمد السخاوي في المقاصد 
الحستةء قال: وأما الذي على الألسنة بلفظ: ((كنت نيبا وآدم بين الماء 
والطين))" فلم نقف عليه بهذا اللفظء فضلًا عن زيادة: "ولا آدم ولا ماء ولا 
طين ". قال: وقد قال شيخنا -يعني الحافظ ابن حجر- في بعض الأجوبة عن 
هذه الزيادة: إِنّها ضعیقةء والذي قبلها قوي» انتهى كلام السخاوي. وتبعه تلميذه 
الحافظ الشهاب القسطلاتي في المواهب اللدنية. لکن قد ذكر الشيخ [ابن عربي] 
كنس سرّه أن الحديث الضعيف سندًا قد يكون صحيحًا كشفًاء ويالعكس» فلعل 
اللفظ المذكور صح عند الشيخ [ابن عربي] فذكره. 

وأمَا الحديث الآخر وهو قوله: ((لو كان موسى حيًا...)). الحديث» 
فرواه أبو يعلى عن جابر رضي الله عنه» قال: قال رسول الله صلی الله عليه 
وسلم: ((إنه والله لو كان موسى /حيًا بين أظهركم ما حل له إلا أن يتبعني)). 
ورواه الإمام أحمد عن عبد الله بن ثابت قال: جاء عمر إلى النبي صلی الله عليه 
وسلم فقال: "يا رسول الله إِنّي مررت بأخ لي من قريظة فکتب لي جوامع من 


(1) في (س) بين الطين والماء. 


ال 


التوراة ألا أعرضها عليك؟' فتغیّر وجه رسول الله صلی الله عليه وسلمء فقال 
عمر: رضينا بالله ريا وبالإسلام ديا وبمحمد رسولًا. فسُرّي عن رسول الله صلی 
الله عليه وسلم رقال: ((والذي نفس محمد بيده لو أصبح فيكم موسى ثمّ 
اتبعتموه وتركتموني لضللتم؛ إلكم حطّْلي من الأمم» وأنا حظكم من النبيّين)). 
هذا بيان الحديث من حيث الروایةء وأمًا من حيث المعنى فما ذهب إليه الشيخ 
دس سرّه في معناہ هو عين الصواب. 

وقد سبقه إلى ذلك من الصوفية المٌُحقَّقين الإمام أبو القاسم بن 
قي في كتاب خلع النعلين» -قال الشيخ: وهو من سادات القوم- وغيره» 
وتبعه عليه منهم من تأخر عن الشيخ كلهم أو أكثرهم من المُحقّقينء وأنشد 
بعضهم : 

اتی ,ون كتهت ایج زا زص ورة 


بای نے سی نافد ظا آلا 


ولم أرَ منهم من رذ قوله أو خالفه فيه» وقد وافقه من علماء الظاهر الإمام 
تقي الدين علي بن عبدالكافي السبكي رحمه الله تعالى» واستدل له بقوله تعالی: 


وذ ان اه ست اَي مآ يئڪم ين ڪب وة ٿر "کم رسوا 
تُسَيَڈ ِا مم لَوْيئُنٌ بيه وَلتَسْيْنه4 لاک عمران: 81]. ويما رواه في تفسیر الآية 


الإمام أبو جعفر محمد بن جرير الطبري عن أمير المؤمنين علي كرّم الله وجهه 
قال: "لم يبعث الله نيا آدم فمن بعده إلا أخذ عليه العهد في محمد صلی الله عليه 
وسلم ٹن بعث وهو حي ليؤْمئنَ به ولينصرنه» فیاخذ العهد على قومه ٠"‏ ثم تلا: 
(مَإدْ آمَدَ اك [آل عمران: 81]. وروی هو وابن المنذر عن ابن عباس رضي الله 
عنهما في الآية نحوه» وروی هو وابن أبي حاتم عن السُدَي نحوه» وهو وعبد بن 
حمید عن قتادة نحره. 


(1) حاشية في (س» ق66ب) مفادھا: البيت من التائية الكبرى. اليت 631 من "تائية" ابن 
الفارض 
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0) 
(2 
G) 


قال السبكي رحمه الله: 


*أخذ الله عليهم الميثاق أله صلی الله عليه وسلم على تقدير مجيئهم في 
زمانه یکون مُرسلًا إليهم. فتكون نبوته ورسالته عامّة لجميع الخلق من زمن 
آدم إلى يوم القيامة» وتكون الأنبياء والأمم كله" من أمته. ويكون قوله 
صلی الله عليه وسلم: ((بعثت إلى الناس كافة)) لا يختص به الناس من 
زمانه إلى يوم القيامة» بل يتناول من قَبْلهم أيضًا. 

فإذا رف هذا؛ قالنبي صلی الله عليه وسلم نبي الأنياء» / ولهذا ظهر في 
الآخرة جميع الأتبياء تحت لواته» وفي الدنيا كذلك ليلة الإسراء صلّی 
بهم. ولو اتّفق مجيئه في زمن آدم ونوح وإبراهيم وموسی وعيسى وجب 
عليهم وعلى أممهم الإيمان به ونصرته؛ وبذلك أخذ الله الميثاق عليهم. 
فنبوّته ورسالته إليهم'2 أمر حاصل له» وإنّما أمره يتوقف على اجتماعهم 
معهء فتآحُر ذلك الأمر راجع إلى وجودهم لا إلى عدم انّصافه ہما يفتضيه. 
وفرق بین توقف الفعل على وجود المحل وقبوله» وبين توقفه على أهلية 
الفاعل. فَهَهُنا لا تتونّف من جهة الفاعل ولا من جهة ذات النبي صلى الله 
عليه وسلم الشريفة» وإِنّما هو من جهة وجود العصر المُشتمل عليه فلو 
وجد في عصرهم لزمهم اتباعه بلا شك. 

ولهذا يأتي عيسى عليه السلام في آخر الزمان على شريعته وهو نبي كريم 
على حالهء لا كما يظن بعض الناس آنه يأتي وهو واحد من هذه الأمة. 
نعم» هو واحد منها لما قلنا من اتباعه للنبي صلی الله عليه وسلم؛ وإنما 
يحكم بشريعة نبينا محمد صلی الله عليه وسلم: بالقرآن والسُنة وكل ما 
فيهما من آمر وتھي”“ء فهو مُتعلّق به كما يتعلّق بسائر هذه الأمة. وهو نبي 
كريم على حاله لم ينقص منه شيء. 

وكذلك لو بعث النبي صلی الله عليه وسلم في زمانه أو زمان موسى 
وإبراهيم ونوح وآدم صلوات الله عليهم أجمعين كانوا مُستمرّين على نبرّتهم 


ليست في (س). 
ليت في (م)۔ 
في (س) من الأمر والنهي. 
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ورسالتهم إلى أممهم. والبي صلی الله عليه وسلم نبي عليهم ورسول إلى 
جميعهم. فنبوّته ورسالته أعمّ واشمل وأعظمء ومُتّفق مع شرائعهم ني 
الاصول لأنّها لا تختلف» وتقدم شريعته فيما عاه يقع الاختلاف فيه من 
الفروع؛ إِتّا على سبيل التخصیص!'' وإِمّا على سبيل النسخ؛ أو لا تسخ 
ولا تخصيص بل شريعة النبي صلى الله عليه وسلم في تلك الأوقات 
بالنسبة إلى أولئك ما جاءت به أنياؤهم» وفي هذا الوقت بالنسبة إلى هذه 
الأمة ما جاءت به ذاته الشريفة. والأحكام تختلف باختلاف الأشخاص 
والأاوقات: كما أنّ الأدوية تختلف باختلاف أشخاص المرضى وأوقات 
الأمراض" . 


قال [السبكي]: 


”وبھذا بان لنا معنى حدیثین كانا غابا عنا؛ أحدهما: قوله صلی الله عليه 
وسلم: ((بُعثت إلى الناس کافة))ء كنا نظن أنه من زمانه إلى يوم / القیامة 
فبان أنه لجميع الناس أولهم وآخرهم. والثاني: قوله صلى الله عليه وسلم: 
((كنت نيبا وآدم بين الروح والجسد))ء كنا نظن بالعلم» فبان أنه معنى زائد 
على ذلك. وإنما يفترق الحال بین ما بعد وجود جسدہ الشريف صلى الله 
عليه وسلم وبلوغه الأربعين؛ وما قبل ذلك بالنسبة إلى المبعوث إليهم 
وتاعٌلھم لماع كلامه. لا بالبة إليه ولا إليهم لو تأخَّلوا قبل ذلك 

وتعليق الأحكام على الشروط قد يكون بحسب المحل القابلء وقد يكون 
بحسب الفاعل المُتصرّف. فَهّهُنا التعلّق إنما هو بحسب المحل القابل٭ 
وهو المبعوث إليهم» وقبول سماع الخطاب؛ والجسد الشريف الذي 
يُخاطبهم بلسانه. وهذا كما يوگل الاب رجلا في تزويج ابنته إذا وجد 
كُفْنَاء فالتوكيل صحيح» وذلك الرجل أهل للوكالة» ووكالته ثابتة. وقد 
يتوقف حصول التصرف على وجود الكفء. ولا يوجد إلا بعد مدةء وذلك 
لا يقدح في صحة التوكيل وأهلية الوكيل. 


في (س) الاختصاص. 


الفصل الأول: 3 الاعتراضات التعلّقة بغیر وحدة الوجوداً 


0) 


قال [السبكي]: 


“وقد جاء أن الله خلق الارواح قبل الأجسادء فقد تكون الإشارة بقوله: 
«كنت نبيًا)) إلى روحه المشرفةء أو إلى حقيقة من الحقائق؛ والحقائق 
تقصر عقولنا عن معرفتهاء وإنّما يعلمها خالقھاء ومن أمدّه الله بنور إلهي. 
ثمَ إن تلك الحقائق يؤتي الله كل حقیقة منها ما يشاء من الوقت الذي يشاء 
فحقيقة النبي صلى الله عليه وسلم قد تكون من قبل خلق آدم آناها الله ذلك 
الوصف بان يكون حَلَقَهَا مَُهَكَةَ لذلك» وأفاضه عليها من ذلك الوقت فصار 
نييًا.. وکتب اسمه على العرش» وأخبر عنه بالرسالة» لتعلم ملائكته وغيرهم 
كرامته عنده. فحقيقة النبي صلی الله عليه وسلم موجودة من ذلك الوقتء 
وإن تأتحر جسدہ الشريف المُتصف بھا. راتصاف حقيقته بالأوصاف الشریقة 
الفائضة عليه من الحضرة الإلهية مُتقدّمة؛ وإِنْما يتاخر البعث والتبليغ. وكل 
ما له من جهة الله تعالیء ومن جهة تأهّل ذاته الشريفة وحتيقته مُعجَلء لا 
تاخر فيهء وكذلك استنباؤه وإيتاؤه الكتاب والحكم والنبوة: وإتما المُتاخر 
تكوّنه وتنقله إلى أن ظهر صلی الله عليه وسلم. 
وقد غُلم من هذا أن من فسّره بعلم الله بأنه سيصير نبیٔا لم يصل إلى 
هنا المعنىء لان علم الله تعالى مُحيط بسائر الأشياء» ووصف النبي 
صلی الله عليه وسلم بالنبوّة في ذلك الوقت / يتبغي أن يفهم منه آنه امر 
ویر لاه الوك ولو كان المُراد بذلك مُجرّد العلم بما سيصير 
في المُستقبل لم يكن خصوصية له بالّہ نبي وآدم بین الروح والجد, لأ 
جميع الأنبياء والرسل يعلم الله نبوتهم في ذلك الوقت وقبله. فلا بد من 
خصوصية للنبي صلی الله عليه وسلم لأجلها أخبر بهذا الخبر إعلامًا 
لأمته ليعرفوا قدره عند الله تعالى””". انتهى مُلخصّاء [أي: كلام 


البكي]. 
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وقد آقرّه کل من جاء بعده» ونقل عنه الحافظان الجلال السيوطي في 


البكي» بيروت» دار المعرفة» ج 1ء ص41-38. 


انظر رسالة التعظيم والمنة في تیشم بد ولذ ٠‏ لتقي الدين السبكي في فتاوى 


تھب 
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الخصائص الكبرى”". رالشهاب القسطلاني في المواهب”© واستحسناه. وهو كما 
ترى وکلام الشيخ [ابن عربي] من مِشكاة واحدة» وكأنّه متمد فيه من كلام الشیخ 
[ابن عربي]ء وليس فيه مُخالفة لكلام الشيخ جميعه إلا في قوله: كذلك لو بعث 
التبي في زمانه -يعني: عيسى- أو زمان موسى وإبراهيم ونوح وآدم كانوا مُستمرّين 
على نبرّتهم ورسالتهم إلى أممهم. فاه بحسب الظاهر مُخالف لقول الشيخ قُدَس 
سرّہ: فن الإمام الأعظم إذا حضر لا يبقى لنائب من نوابه حكم إلا لهء فإذا غاب 
حكم النواب بمراسيمه» فهو الحاكم عيبا وشهادة»©. - انتهى. 

إلا أن يُقال: يؤول كلام السبكي بان المُراد رسالتهم من قبل النبي صلی 
الله عليه وسلم بأمر الله» بمعنى آنه كان يُرسل إلى كل قوم من طرفه بأمر الله 
ذلك الرسول إلى ذلك القوم بعينه. كما أرسل عليًا ومعادًا إلى اليمن» وأرسل 
جماعة من الصحابة إلى أطراف الأرض» ضرورة أنه إذا بعث كان یبعث إلى كافة 
الأنام» ويوحى إليه بمكة ويُهاجر إلى المديئة كما هو الواقع» وكان لا يتصوّر 
وصرله إلى جميع اقطار الأرض. فكان يبعث نوحًا إلى قومهء وإبراهيم إلى قومه 
وهكذاء وكل ذلك بأمر الله تعالىء فيتوافق الکلامان۔ 

غاية اباب أن نوابه الذين قبله أشرف من الذين في زمانه ويعدهء ما عدا 
عيى لأله من الذين كانوا قبله» لأنٌ الشتتیب لهم عنه هو الله» بخلاف من في 
زمانهء فإنّه اليب لهم عن أمر الله. وهذا نظير ما قالوا في الفقه: نائب 
اللطان ونائب القاضيء مع أن كليهما نائبان عن القاضيء لکن الأول: أنابه 
عنه اللطانء والثاني: أنابه هو عن نفسه عن إذن السلطانء إذ لو نهاه اللطان 
عن الاستابة* لم يكن له أن یستیب أصلا. فهذا غاية ما يمثل به تقریبًا في مسالتنا۔ 


(1) انظر: جلال الدين السيوطي» الخصائص الكبرى أو كفاية الطالب اللبیب في خصائص 
الحيب» تحقيق محمد خليل هراس» القاهرة» دار الكتب الحدیثةء ج1ء ص11. 

(2) انظر: أحمد بن محمد القطلاني؛ المواهب اللدنية بالمنح المحملية» تحقيق صالح 
أحمد الشامي. بيروت؛ المكتب الإسلامي؛ ط2؛ 2004ء ج1ء ص63۔ 

(3) الفتوحات المكية؛ جاء ص135. 

(4) في (م) غاية ما في الباب. 

(5) في (س) الإنابة» وفي حاشية أفاد الناسخ تحت رمز (ن) = نسخة: الاستنابة. وحاشية 
في (ت) مقادها: 'بلغ". 


[الفصل الأول: # الاعتراضات التملّقة بغیر وحدة الوجوداً 223 


وفي قول السبكي: "والحقائق تقصر عقولنا /عن معرفتها إلخ'. اعتراف 
بفضل الأولياء ومنهم الشيخ قُدّس سرّہ. وكفى بالسبكي في جلالته شاهدًا لهم 
وبالله التوفيق» وهو الهادي إلى التحقيق. 

وامّا عبارة الشيخ قُدّس سرّہ المأخوذة منها قوله: إن الرسول له ثلاث 
مراتب» فهي ما قال في الباب الثالث والسبعين من الفتوحات: 

«اعلم أن للّه تعالى في كل نوع من المخلوقات خصائص؛ وهذا النوع 
الإنساني هو من جُملة الأنواعء ولله فيه خصائص... وصفوة؛ وأعلى الخواص 
فيه من العباد الرسل عليهم السلام ولهم مقام الرسالة والنبوّة والولاية والإيمان. 
قهم أركان بيت هذا النوع۔ 

والرسول أفضلهم مقامًا وأعلاهم حالاء أي: المقام الذي أرسل منه أعلى 
منزلة عتد الله من سائر المقامات. وهُم الأقطاب والائمة والأوتاد الذين يحفظ 
الله بهم العالم كما يُحفظ البيت بأركانه. فلو زال ركن منها زال کون البيت بيئًا ‏ 
ألا إن البيت هو الدّينء الا إن أركانه هي الرسالة والنبوّة والولاية والإيمان؛ الا 
إن الرسالة هي الركن الجامع للبيت وأركانهء ألا إنها هي المقصودة من هذا 
النوع۔ فلا يخلو هذا النوع أن يكون فيه رسول من رسل الله كما لا يزال الشرع 
الذي هو دين الله فيه. ألا إن ذلك الرسول هو القطب المُشار [إليه] الذي ينظر 
الحق إليهء فيبقي به هذا النوع في هذه الدار (ولو كفر الجميعء ألا إن الإنسان 
لا یصخ عليه هذا الاسم إلا أن يكون له جسم طبيعي وروح؛ ويكون موجودًا في 
هذه الدار الدنيا بحقّه وبحقيقته)". فلا بد أن يكون الرسول الذي يحفظ الله به 
هذا النوع الإنساني موجودًا في هذا النوع (في هذه الدار بجسدہ وروحه يتغذى» 
وهو مُجلی الحقّ من آدم إلى يوم القيامة. 


ولما كان الأمر على ما ذکرنا ومات رسول الله صلی الله عليه وسلم 


(1) في (ت) وردت هذه الفقرة على النحو الآتي المُختصر: 'فيبقي به هذا النوع في هله 
الدار الدنيا بحقه وبحقيقته '. وما أثبتناه من بقیة النسخ وهو يوافق الفتوحات. 


(s2) 


[تكب] 


224 الجاذِبٌ المَيْبِيِ إلى الجائِبٍ الفَرّبي 


بعدما)”'" قرّر الڈین الذي لا يُنسخ» والشرع الذي لا يتبدّل» ودخلت الرسل كلهم في 
هذه الشريعة يقومون بها. والأرض لا تخلو من رسول حي بجسمه» فإنه قطب العالم 
الإنسائيء ولو كانوا ألف رسول لا بد أن يكون الواحد من هؤلاء هو الإمام المقصود. 
فأبقى الله تعالى بعد رسول الله صلی الله عليه وسلم من الرسل الأحياء باجسادھم في 
هذه الدار الدنيا ثلاثة وہُم: إدريس التبي صلی الله عليه وسلم بقي اا دة 
وأسكنه الله تعالى السماء الرابعة. والسماوات السيع هنّ من عالم الدتياء تبقى 
بيقائها وتفنى صورتها بفنائها. فهي جزء من الدار الدنياء فإنَ قي الدار الأخرى 
يدل السماوات والأرض /بغيرهما كما دل هذه النشأة الترابية متا فا" أخرى 
غير هذه كما وردت الأخبار (...). وأبقى في الأرض إلياس وعيسى وكلاهما من 
المُرسلين0©: ومُّما قائمان بالڈین الحنیفي الذي جاء به محمد صلی الله عليه 
وسلم. قهؤلاء ثلائة من الرسل المُجمع عليهم أنّهم رسل”“. وآمًا الخضر وهو 
الرابم فهو المُختلف فيه عند غيرنا لا عندنا۔ فهؤلاء باقون بأجسامهم قي 
الدار الدنیا وكلهم الأرتادء واثنان متهم الإمامان وواحد منهم القطب الذي هو 
موضع نظر الحقّ من العالم. فما زال المُرسلون ولا يزالون في هذه الدار إلى يوم 


القيامة: وإن لم عدوا" بشرع ناسخ ولا هُّم على غير شرع محمد صلی الله عليه 
وسلمء كت ألا لا يَعَلمُوت» [الأعراف: 187]. والواحد من هؤلاء 


الأريعة وهم: عيسى وإلياس وإدريس والخضر هو القطب؛ وهو أحد أركان بيت 
الین وهو ركن الحجر الأسود. واثنان منهم هُما الإمامان» وأريعتهم ُم الأوتاد. 


)0 ما بين قوسين ورد في (ت) على النحو الآني المُختصر: *موجودًا في هذا النوع بعد ما 
قرر". وما اناه من بقية الخ يوافق الفتوحات۔ 

ا( الفتوحات المكية ج2» ص5: نشآت أخر. 

(3) حاشية في (سء ق69ا) مفادها: "الذي في شروح الشفا [للقاضي عياض] أن عيى 
وإدريس في الماء. وإلياس والخضر في الأرض". 

(4) عبارة 'المُجمع عليهم انهم رمل' لت في (ت). 

(5) حاشية في (س٭ ق70) مفادها: 'قف على أن الخضر رسول عند الشیخ...'۔ 

(6) ليت في (ت). 

(7) حاثية في (سء ق70) مفادها: "قف على أن السبعة أربعة...". 
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فبالواحد يحفظ الله الإيمان ويالثاني الولاية وبالثالث النبوة وبالرايع الرسالة 
وبالمجموع يحفظ الله الدّين الحنيفي. ف 'القطب' من هؤلاء لا يموت أبدّاء أي: 
لا یصعق. (قال) وهذه المعرفة (...) لا يعرفها إلا من أهل طريقنا إلا الأفراد 
والأمناء»”'". انتهى الغرض منها. 

وأمًا ما ذکرہ [الكازروني] من تقسيم الولاية فهر أيضًا ماخوذ من كلام 
الشیخ مدش سره مع تصرّف فيهء فقد قال الشيخ فس سرّه في الباب المذكور: 

«اعلم أن رجال الله في هذه الطريقة هم المْمَلُون بعالم الأنفاس وهو اسم 
يعم جميعهم» وهُّم على طبقات كثيرة وأحوال مُختلفق فمنهم من [تجمع] له 
الحالات كلها والطبقات. ومنهم من يحصل له من ذلك ما شاء الله (...) 
ومنهم من يحصره عدد في كل زمانء ومنهم من لا عدد له لازم» فیقلون ويكثرون. 

قال: ولنذكر منهم أهل الأعداد ومن لا عدد لهم بالقابهم إن شاء الله تعالى: 

فمتهم رضي الله عنهم الأقطاب» ومُم الجامعون للأحوال والمقامات 
بالأصالة أو بالتیابة وقد یتوسّعون في هذا الإطلاق» فيَْمُون کل من دار عليه 
مقام ما من المقامات وانقرد به في زمانه عن أبناء جنسه قطبّاء فيُنَى قطب كذا 
بالإضافة”©. لکن الأقطاب المُصطلح على أن يكون لهم هذا الاسم مُطلفًا من 
غير إضافةء لا يكون منهم في كل زمان إلا واحد منھم؛ وهو 'الغوث' أيضّاء 
/ وهو من المُقربین وسيّد الجماعة في زمانه. 

ومنهم من يكون ظاهر الحکم؛ ويحوز الخلافة الظاهرة كما حاز الخلافة 
الباطنة من جهة المقام: كأبي بكر وعمر وعثمان وعلي والحسن”” ومعاویة بن 
يزيد وعمر بن عبد العزيز والمتوكل 


(1) الفتوحات المكية. ج2ء ص 6-5. وفي النص تصرف شديد. 

(2) ليت في (م). 

(3) حاشية في (سء ق70ا) مفادها: 'قوله: والحسن... لم يذكر الحسين لأنْ أهل الكوفة 
طلبوه لیبایعوہ فلمًا جاءهم غدروه وقتلوه» فلم تعقد له بيعة» وتعديد هؤلاء يتراءى مته 
مُنافاة لما مرّ آنفّا من القطب رسول وواحد إلى يوم القيامة» فليُحرر. وجوابه أن هذا في 


الحقيقي لا في النائب'۔ 
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ومنهم من له الخلافة الباطنة خاصّة ولا حُكم له في الظاهر: كأحمد بن 
هارون الرشيد السبتي؛ وكابي يزيد البسطامي؛ وأكثر الاقطاب لا حكم لهم في 
الظاهر. 

ومتهم الأئمة وهُما اثنانء لا يزيدون في كل زمان على اثنین لا ثالث 
لهما: الواحد عبد الرب والثاني عبد الملكء ا الله وان ا ام عد 
أنه [الجن: 19]» فالأقطاب كلهم عبد اللہ والأئمة في كل زمان عبد الملك 
وعبد الرب» وهُما اللذان يخلفان القطب إذا مات: وِہُما بمتزلة الوزيرين»" . 

ثم أطال في ذكر أنواعهم» ودخل في قوله: «ويحوز الخلافة الظاهرة كما 
حاز الخلافة الباطنة “المهدي'. فإِنّه من الجامعين بين الخلافتين قطعّاء وهو 
أولى بذلك من عمر بن عبد العزيز والمتوكل»» بل قال الشيخ دس سرّه: «إنه 
لم يبلغ أحد قبله من الخلقاء مرتبتہ)ء فإخراج الأصل له من الخلفاء لیس في 
محلهء بل هو من أجل الخلفاء والأولياء. روي عن ابن سيرين أنه قضله على أبي 
بكر وعمرء وقال النبي صلی الله عليه وسلم في حقّه: «يقفو أثري لا 
يُخطئ”©)). قال الشيخ كُدّس سرّه: «فهو معصوم من الخطأ في أحكامه» وهذا 
لم يكن لخليفة قبله»؛ فتقسيمه غير صحیح. انتهى بمعناه. 

وهذا لا يُناني ما انعقد عليه الإجماع من أفضلية الخلفاء الأربعة» إذ هذه 
الفضيلة جُزئيةء فتقسیم الأصل مبني على تقبيد الخلافة بخلافة التبوة كما مرت 
في رواية» ولا فهو غير صحيح". 

ثم قال الشيخ بعد نحو ورقتين: «ومنهم الختم وهو واحد لا في كل زمان» 
بل هو واحد في العالم؛ یختم الله به الولاية المحمدية فلا يكون في الأولياء 


(1) انظر: الفتوحات المكية. ج2٠‏ ص6. وفي النص تصرف شديد واختصار وحذف. 

(2) حاشية في اسفل (س» ق70ب) مفادها: *اقول: قوله: يقفو آثري ولا یُخطئ: لا 
يتلزم» لجواز كونه محفوظًا. وحيتذ لا يلزم كونه أفضل من أبي بكر المُنافي للإجماع'. 

(3) 'قتقيمه غير صحيح' فقط في (ت)۔ 

(4) من قوله 'انتهى بمعناہ' حتى "غير صحيح' لم ترد في (ت)ء والاستدراك من باقي اللسخ. 
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المُحمديّين أكثر منه. (قال) وثمّة ختم آخر يختم الله به الولاية العامة من آدم إلى 
آخر ولي» وهو عيسى عليه السلامء وهو ختم الأزلياف كما كان ختم دررة 
الفلك. فله يوم القيامة حشران”''؛ إلى آخر ما قال. 


المقام الرابع : في بيان مراده بالختم 

فاقول: وقد اختلقوا في مُراده بالختم اختلاقًا كثيرّاء ووجُھوا كلامه 
توجيهات» منها ما ذكره الاصل من جعل الختم أريعة. ولم أره لغيره. ومنهم من 
حكم باضطراب كلام الشيخ قيه. ومنهم من قال: المراد هر نفه في جميع 
المواضع. ومنهم من قال: إنها مَْقَيةَ كلية تورث إلى يوم القيامة. فلنتقل بقية كلام 
الشيخ فس سرّه ثم نتكلّم عليه بحسب الوسع. / 

قال رحمه الله في الباب الرابع عشر: «وأنًا القطب الواحد نهو روح 
محمد صلی الله عليه وسلمء ( .. . إلى أن قال) ولهذا الروح المحمدي مظاهر 
قي العالمء أكمل مظاهره في 'قطب الزمان' وفي الأفراد رفي ختم الولاية 
المْحمّدیة وختم الولاية العامة الذي هو عیسی عليه اللا»”. وهر صريح عنده 
في أن الختم ختمان: ختم الولاية المْحمّدیة وختم الولاية العامة الذي لا ولي 
بعده أصلاء وهو سيدنا عيسى عليه السلام۔ 

وأضْرَّحٌ منه في هذا الباب في أجوبة سؤالات الترمذي قوله: 

«الختم ختمان: [ختم يختم الله به الولاية و] ختم يختم الله به الولاية 
المُحمّديةء وأمًا ختم الولاية على الإطلاق فهو عیسی عليه اللام.... وأمًا 
ختم الولاية المُحمّدية فهو لرجل من العرب من أكرمها أصلًا ویتّاء وهو في 
زماننا اليوم موجود» عرفت به سنة خمس وتسعين وخمسمئة؛ رأيت العلامة!© 
التي قد أخفاها الحق عن عيون عباده وكشفها لي بمدينة فاس» حتی رأيت 


(1) انظر: الفتوحات المكية ج2ء ص9. وجملة "كما كان ختم دورة الفلك' ليت في (م)۔ 
(2) الفتوحات المكية. ج1. ص151۔ 
(3) حاشية في أسقل (سء ق71|) مفادها: "بلغ'. 


[مجب] 
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خاتم الولاية مته وهو خاتم النبوة المُطلقة لا يعلمها كثير من الناسء وقد 
ابتلاء الله باهل الإنکار عليه" . 

وقال بعد نحو ورقة: «يواطئ اسمه اسمه صلی الله عليه وسلم» ويحوز 
خلقه. وما هو بالمهدي المعروف المُنتظر المُسمّى باسمه. فان ذلك من سلالته 
وعترته» والختم ليس من سلالته الحسية» ولكن من سلالة أعراقه وأخلاقه»”©.- 
انتهى. 

وقال في عنقاء مُغْرب” بالرمز: إن عيسى هو ختم الولاية العامة» تم 
قال: وقد أوضح الله لنا العلامة بأنه خاتم الإمامة» أعني الإمامة المُحمّدية 
الجزئية لا الإمامة المُطلقة الكليةء إلى أن قال : «إلى أن دخل عام خمسة 
وتسعين ونصف اليوم» وانجلى عن الشمس ظلام الغيم». ونصف اليوم أراد يه 
نصف الألف يعني خممئة. وساق الكلام إلى أن قال: «وهكذا أقول في شمس 
غربناء أظهرنا لكم من وراء قلبنا في حجاب غيبناء فمن كان ذا كشف علوي 
وعزم قوي» شقّ عن قلبي حتى یری فيه شمس ربي»7”, 
قال في إسعاف المولعين بكتب الشيخ محبي الدين: 


٭واما اقوال الشيخ دس مرّه في خاتم الولاية المحمدية فمُتناقضة» فإنه 


(1) الفتوحات المكة ج2 ص49. باختصار۔ 

(2) حا في ال (سء ق71ب) مفادها: 'بلغ". 

(3) الفتوحات المكية» ج2 ص 49. 

)4( وهو من اشهر كتب ابن عربي عالج فيه مسألة "ختم الولاية' وعنوانه الكامل: عنقاء مُغْرب 
في ختم الأولياء وشمس المغرب. أله منة 595ھ بمدينة فاس. والرمز الذي أشار اليه هو 
كتابة خاصة ب "قلم" رمزي يتضمّن آيات قرآنية وردت بحق المسيح عليه السلام. وقد 
ورد في نهاية الكتاب في فصل: نكتة تمام الأنبياء في تعيين ختم الأولياء. وقد ترجم 
الکتاب إلى اللّغة الإنكليزية ##دتها.7 6٥:90‏ سنة 1995م. وصدر في ليدن عن دار بريل. 

(5) ليت في (س). 

(6) "إلى أن قال" ليست في (س). 

(7) انظر: ابن عربي؛ عنقاء مُفربِ في ختم الأولياء وشمس المغرب» ضمن رسائل ابن 
عربي؛ تحقيق سعيد عبد الفتاح» مؤسة الانتشار العربي» 2004ء ص 99. 
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أخبر في بعض كلامه أنه رجل من الصین''' يأتي فیما بعد. وفي بعفه أنه 
رآه في بعض مدن الغرب ورأى الخاتم بين كتفيه. وفي مواضع / من نظم 
ونثر آنه هوء وقد قال: إن الخاتم واحد فلا يكون إلا واحدًا". 


وقال شيخنا [الكوراني] أيقاه الله تعالى: 


٭والحاصل ان الشيخ يُريد بخاتم الولاية المحمدية نفسه. تصريحًا تارة 
ورمرًا أخرى. متها ما مر َنفّاء ومنها ما ذكره في الفتوحات في الباب 
الثالث والسبعين بالكناية والإشارة إلى كونه حاتميًا ٠‏ وبالتصریح في 
الباب الخامس والستين بعد ما ساق الرؤيا في اللبنتين قال: «وعسى أن 
أكون ممّن ختم الله الولاية به وما ذلك على الله بعزين“» والترجي 
بعسى لسان أدب» وکانت الرؤيا بمكة سنة تع ونسعین وخمسمئة. وهو 
المُشار إليه في عنقاء مُفْرب في كلامه السابق ئقله''““.-انتھی 


قلت [البَرْرَنْجِي]: وكذلك ما تحيّر فيه صاحب الأصل المار آنقّاء فإن 
قوله: «ولد في زماننا» وقوله الآخر: «موجود في زماننا» صادق عليه لأنہ ولد 
في زمان نفسهء وموجود فيه. وقوله: «لرجل من العرب من أكرمها أصلا؛ صادق 
عليه أيضاء وهبيثًاء لأنّه من طي؛ وهم من العرب الأصليين ومن بيت حاتم؛ 
وهو أكرم بيوت طي. وقوله: «عرفت به سنة 2595 وهو تاريخ رؤياه اللبتين؟. 

والحاصل أنّه يُمكن تطبيقها عليه بجميع القيود» وكذلك قوله: «وجمعت به 
عبد الله وابن سودكين فانتفعا به ودعا لهما»» فإنهما تلميذاه» فمعناہ آنه أخبرهما 
بذلك. ودعا لهما. لکن قوله: «كشفها لي بمدينة فاس» مع أن الرؤيا كانت 
بمكةء فيه تغطية للأمرء أو أنّ المعنى أن الله كشف له بمدينة فاس عن آية الختم 


(1) حاشية في (س» ق71ب) مفادها: 'قوله: "من الصين' ذكره في الفصوص". 

(2) في (س) لعله خاتمًا. 

(3) الفتوحات المكية. ج1. ص319. 

(4) انظر: إبراهيم الكوراني» المسلك القريب إلى اجوبة الخطيب. 2722 وہ نل۸ 4نطء؟ء 
ق 50ب۔ 

(5) سيق أن قال الكوراني إن الرؤيا كانت بمكة سنة 599 ه. 


[ككب] 
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بان قال له: آيته كذاء ثمّ حين رای الرؤيا رآها في نفسهء وعلى هذا فلا تناقض 
بين أقواله. 

بقي أن قوله: «وهو واحد في العالم»» هل هو على حقيقته وظاهره من أنه 
شخص واحدء أو هو مرتبة في كل وقت ينزلها واحد وكان في زمن الشيخ هو 
نفسهء فأخبر الشيخ عن حال نفسهء وان كل من نازلها يرى أنه هو الخاتم؟ 

فذهب جمع إلى الأرل؛ وعليه فقال الشيخ مؤيد الدين البَنْدي رحمه الله 
تعالى: إِنّه هو الشيخ تُدّس سره (كما يدل عليه كلامه في الفتوحات وغيره. 
وقال الشيخ داود القيصري: إِنّه عيسى عليه السلامء ويره أن الشيخ صرح بان 
الختم ختمان وأن أحدهما عيسى وأنّه ختم الولاية العامة. / وذهب كمال الدين 
عبدالرزاق الكاشاني إلى أنه المهديء ويرته أن الشيخ دس سرّہ!'“ وإن سَمَى 
المهدي خاتم الأولياء» لكنه في الفتوحات صرح بأن الختم المُحمّدي ليس 
بالمهدي المعروف كما مرّ. وجمع الأصل بين هذه الأقوال بان جعل الختم أربعة 
كما مر نقل کلامه» ولكئّه ليس له سلف في ذلك» وإن لم يكن قوله يعيدًا من 
الصواب. 

وذهب آخررن إلى الثاني؛ وعليه يدل كلام الإمام صدر الدين القونوي في 
کب فقد قال في تفسير الفاتحة: "إن الله تعالی ختم الخلافة الظاهرة في هذه 
الامة عن النبي صلی الله عليه وسلم بالمهدي عليه السلام» وختم مُطلق الخلافة 
عن الله تعالى بعیسی ابن مريم عليه السلامء وختم الولاية المُحمّدية بمن تحقق 
بالبرزخية الثابتة بين الذات والألوهة '©.-اتتهى. 

فظاهر هذا أنه من جمع بالترؤخية اللمذكورة بين الامرين90© آنه التقعم 
المحمدي كاتا من كان. 


(1) ما بين قوسین ليست في (س). 

(2) القونري. إعجاز البيان في تاویل ام القرآن» ص522. هامش في (ت) مفاده: “الختم 
المُحمْدي هو المُتحقق بالبرزخية الثابتة بین الذات والألوهة". 

(3) في (ه) نظاهر هذا أن کل من تحقق بالبرزخية المذكورة. 
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(0) 
0) 
Ga) 


(4) 


6) 


واوضح من هذا قوله في خطبة الفكوك حيث قال: 


"ثم إِنّه لما ورد التعريف الإلهي إلى هذا الضعیف ياختصاصه -يعني 
تقسه- بسر الآخريّة. وآنّه لا وارث لکمال جمعيته من صحبه غير ريف 
تالم لانطواء هذا البساط الذاتي الإلّي» رنفض هذا الفسطاط اللي. 
فأخبر أنّه سيبقى ليعض ما تشتمل عليه هذه الجمعية حَملةٌ تابعرن كما قال 
صلی الله عليه وسلم: ((يحمل هذا العلم من كل خَلّف عدرل ينفون عنه 
تحريف الغالین!“ وزيغ المُبطلين)»؛ فحمد الله وسُرٌ بهذا الإخبار» وبنيّ 
منصبغ الحال بحكم الترجي والانتظار. . .““» إلى آخر ما قال۔ 

ومن هّنا قال شيخنا الإمام صفي الدين أحمد بن محمد المدني عُرف بالقشاشي : 
'الختم لا يكون إلا حيث يكون الفتح والابتداء» وما ذلك إلا لمحمد 
صلی الله عليه وسلمء إذ هو خاتم الرسل والأنبياء رالأولياء» كما هو 
الأول والآخر. ولم تزل خلافته في آمته وراثة عنه بابي بكر ثم بعمر ثم 
يعثمان ثم بعلي ثم يمن شاء الله تعالى» فلا حصر. ويكون ذلك القائم في 
العصر رحمة لولايته المقام الأكمل والأشملء والمتهيئ لوراثته موجود 
معهء ولیس له ما له مما هو مُنفرد فيه» حتى يُفارقه إليه. ولسرّ الخلافة عن 
الله» بذلك قال تعالى خطابًا /للکل: وشا ٹا حمل كَل ید 
[الحديد: 7] من الأمر الحسي والمعنوي» ولذلك قال أبو يزيد رحمه الله 
تعالى: *الخلقاء كثيرء وأمير المؤمنین واحد": يعني المُتكلّم على الجميع 
لكونهم أتباعًا وهو المتبوع» ولم يزل الأمر كذلك» حتی إلى من بقول؟: 


(is6) 


"يعني نفسه' ٠‏ زيادة في (ت)؛ وهي من إضافة المؤلف (اِرزنْجي). 


في (س) تألم : وجع. 

في (س) العالمين. وكلمة 'الإلّي" لها عدة معاني منها : الإل بمعلى: العهدء وقد 
وردت عند ابن عربي وابن الفارض. 

والعتوان الكامل لهذا الكتاب هو : كتاب الفكوك في أسرار مستندات حکم الفصوص» 
وهو لصدر الدين القونوي ربيب ابن عربي وأشهر تلاميذه (ت 672ه)ء انظر: تحقيق 
محمد خواجوي» طهران» 1427ھ ص53-152! وفيه اختلافات طفيفة. 

في (م) من لا يقول. 
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الله الله. والكامل المكاشف كالمُجتهد يُخطئ ویٔصیبء لا أنّه يُصيب فلا 
يُخطئ بل كلاهماء واثت له الأجر صلی الله عليه وسلم فيهماء والأجران 
في أحدهما. وما من أحد إلا يؤخذ من قوله ويترك إلا رسول الله صلى 
الله عليه وسلم لاله (وَمَا يِن عن ال ٭ إن مُرَ إلا و يو» [النجم: 3- 
4]. وظاهر عبارة الشيخ قُدّس سره مُنَاقُقَةَء ومُراده غيب لنا وشهادة لله 
تعالیء والله أعلم بما أراد. فإن كان بل فهو مقبول وإن كان غيره فموقوف. 
ولا يحتاج إلى التکلّفات الآيلة إلى تقریر أن العبد لا يُخطئ» قهذا حاصل غير 
مقبولء والله سبحانه أعلم بغيبه" . 

قال [أي: القشاشي]: 'والذي يتحصّل وجدانه ان الختمية الخاصة مرتبة 
إلهية مُحققة يتزل بها كل واحد لها حسب وقته وأهله» غير مُنقطعة إلى أن 
لا يبقى على وجه الأرض من يقول: 'الله الله". لعدم خلو المراتب 
الإلهية عن القائمين بها حتى يعود القائم بها“ -کالصفر الحافظ لمرتبة 
العدد فیما قبله وما بعده- تنقضي بأنفاسه الحوائج وتنفذ الأوامر وتم 
المصالح وتُحفظ به المراتب» لبقاء ذوي المصالح والحوائج والأوامر 
الحسية والمعنوية. فيكون صمته عين النطق؛ غُلم ذلك منه أو لم يُعلم. وقد 
وجدناہ تحقيقًا بإذن الله حقّاء ونَرَلْناه منازلة وصدقًاء فصاحب الختمية 
الخاصة المذكورة يتكلم في الروح وعليه؛ فمن يليه يُشير إليه ويومي ولا 
يستطيع لسانه حتى يصل إليه. وكلمة 'الختم " كإمضاء ولي الامے على 
الأوامرء وإن كان الغير يجد ما يجده علمًا ويفصله ذوقًا إذا كان ممّن يليه. 
لكتّه لا وصول له إلى ما وصل إليه إلا بعد أن يليه مرتبة» فذقه ودققه 
تجده» وتعلم ما لديك منه وما 2 

وقد اعى الختمیة بعد الشیخ الأكبر محيي الدين تس سرّه تلمیذہ صضدر 
الدين رضي الله عنهما. وكذلك ما يجد من الواصلين الواجدين» وقال في 
/ ذلك قائلهم رضي الله عنهم أجمعين: 

تر أَنْهُمْ ألث ألْفٍ في عَدِيِْيعِمُ عَادَوا إلى وَاجِدٍ كَرْدِ بلا عَدَدٍ 


لقن يمن ند مق ومن عصان لك عقو َجِيمٌ) [إبراهيم: 36]. وممّن 


(1) "حتى يعود القائم بها' مكررة في (ه). 
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رأيته من مشايخي من أهل الختمية المذكورة سندًا مُتصلًا منا إليهم من غير 
انقطاع بإذن الله تعالى خمسة رضي الله عنهم. سادسهم كلبهم لا رجمًا 
بالغيب. وريّما قال لي بعضهم أنا مُجدّد الرقت ولم أعلم معنى ذلك كما هو 
حين قولهء والذي يليه قال: لدي» وقد سال بعض الناس الدعاء؛ فقال: 
وجب علي الدعاء لعامة الأمة ونا مُكلّف به لصدقه حتى كان من أمر الله ما 
كاتء وله المِتّة بما هو أهله من الفضل والإحسان (وَكت فصل انرك 
عَليًا) [النساء: 113]ء ولم يزل" ' . 


انتھی کلام شيخنا القشاشي رحمه الله تعالى» وحاصله أن الختمية مرتبة لا 


تختص بشخص ولكن المتازلين إياها مُختلفون في الكمال» فريّما كان بعضهم 
أكمل من بعض. ويؤيد كلام شيخنا هذا ويُصرّح به ما قاله كلام [الجيلي] صاحب 
الإنسان الكامل في رسالته المُسمَاة غنية السماع حيث يقول في الكلمة الموفية 
أربعين في بيان معنى العبودة والفرق بينها وبين العبودية© ما نضه: 


(0) 
0) 


روغ 
)4( 


*العبودة عبارة عن قيام العبد في وظائف العبودية بالله» ولا يصح ذلك إلا 
للواصلين الكُمّل من آهل الله الذين أشار إليهم الحق في قوله في الحديث 
القدسي : ((اکون سمعه وبصره. . .)) الحديث. إلى أن قال: وعلامة مَنْ 
تحقّق بهذا المقام أن تنفعل”© الأكوان لجوارحه» فلو مر بيده على الأكمه 
والأبرص آبرآه بإذن الله تعالی؛ ولو قال لميت: عش لعاش» أو قال 
الحيّ: "متٌ'! لماتء وكذلك سائر جرارحه. قال: فالعبودة عبارة عن 
مقام هذا الرجل. قال: وهذا هو المُشار إليه ب 'ختم الأولياء" 


انتهى مُلخَصًا حيث جعله مقامًا گا ولم يجعله مُتحصرًا في شخص. 


في (ت)ء أضاف في الهامش: (وگات فصل أن عك عَظِيمًا) [إبراهيم: 36] 

في (ه) في بيان معنى العبودية. 

وهو كتاب غنية أرباب الماع في كشف القناع عن وجوه الاستماع لعبد الكريم الجيلي» 
والاقتباس من الكلمة الموفية أربعون: العبودية. 

قي (س) تفعل. 

قي (س) العبودية. 


(ls 


234 الجاذِبٌ القَيْبِيَ إلى الجاتِّب الفَرَيي 


[المقام الخامس: تحقيق مقام ختم الولاية] 

المقام الخامس: في تحقيق المقام: 

فاقول مُستعيئًا بالحي القيرم» وحول هذا الحمی'' أحوم» وفي بحر رحمته 
تعالى أعوم: إن من المُستبعد کل الاستبعاد أن لا يكون مغل أمير المؤمنين 
علي کرم الله وجهه القائل: “لو شئت أوقرت سبعين يعيرًا من تفير القاتحة٭٭ 
القائل في حقه النبي صلی الله عليه وسلم: ((أنا مدینة العلم / وعلي بابهاء فمن 
أتى العلم فلیأتِ الباب))ء كما رواہ ابن عباس وغيره» وَحَسَنّه بل صخ 
الحُفّاظء لا يكون نزل هذه المنزلة؛ مع نطقه صلی الله عليه وسلم بكونه خاتم 
الولاية وخاتم الخلافة. وقد قال الشيخ قُدّس سرّه في الباب السادس من 
الفتوحات: «وأقرب الناس إلى النبي صلى الله عليه وسلم علي بن أبي طالب 
كرّم الله وجهه؛ إمام العالم وسر الأنياء أجمعين عليهم السلام»”©. وأن لا يكون 
المهدي الذي قال فيه صلی الله عليه وسلم ما قال: ((وأته يقفو آثري لا 
يُخطى))”*©: وقال فيه ابن سيرين: إن كان أفضل من أبي بكر وعمرء وفي لفظ 
عنه: كاد يُفَضْل على بعض الأنبياء. وقال فيه الشيخ قُدّس سرّه: «إنّ أحدًا من 
الخلفاء قبله لم يجمع تسعة أمور جمعها المهدي»“ لا يكون نزلها. وحينئذ 
فإخراجهما وإخراج أضرابهما من الختمية بعيد جدًا. وأيضًا فقد قال الشيخ قُدَس 
سره في الفص الآدمي كما مر نقله: إن الإنسان الكامل من العالم كفصٌ الخاتم 


(1) في (م) الحي. 

(2) في مخطوط (س» ق73ب): "إن من الشسبعد كل الاستبعاد أن مثل امیر المؤمنين علي 
كرّم الله وجهه القائل". 

(3) الفتوحات المكية جا ص119 العہارة الأخيرة متقولة من 'الكعبة الأولى 
'للفتوحات'ء راجع الفتوحات؛ تحقيق عثمان بحيى» القاهرة 2008ء السفر الثاني 
ص227 حاشية (6). ويبدو أن عبارة: "وسر الأنبياء جميعًا" قد حذقھا ابن عربي من 
'الكبة الثائية' المُتداولة. 

(4) الفتوحات المكية؛ ج3 ص338. 

(5) الفتوحات المكية. ج3؛ ص337 بتصرف. 
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من الخاتمء فلا يزال العالم محفوظًا ما دام فيه هذا الإنسان الكامل. الا تراه إذا 
زالء فك خزانة الدنياء انتقل الأمر إلى الآخرة»”'".- انتهى. 


وهذا يقتضي أن تكون الولاية لا تختم بالشيخ ولا [بالمهدي] ولا بعيسى. 
لأن الدنيا تبقى بعد موت عيسى مدة مديدة كما ذكرناه في الإشاعة'©. ولا تزول 
إلا بزوال الإنان الكامل0©. ولا كمال لمن لا يكون وليّا. فكيف تختم بعيسى 
الولاية العامة المُطلقة بحيث لا یکون بعده ولي مع بقاء الدنيا وعدم زوالهاء هذا 
خلاف كلام الشيخ. وقد مر التنبيه على ذلك في كلام شيخنا القشاشي فس سرّہ۔ 

وممًا يدل على أن الشيخ قُدّس سرّه يجوّز وجود من في مرتبته من الختمية 
ولا يمنعه ولا يحصره في نفه قوله في الباب الخامس والستين وثلاثمئة بعد أن 
ذكر بعض نعم الله عليهء من جُملتها آنه قال: 


«خصّتي الله تعالى بخاتمة أمر لم يخطر لي ببال» فشكرت الله تعالى 
بالعجز عن شکرہء مع توفيتي في الشكر حمّه. (ثم قال): وما ذكرت ما ذكرته من 
حالي للفخرء لا واللهء وَإِنّما ذكرته لأمرين: 

الأمر الواحد: لقوله تعالى: (وَأَنَا نة ريك َسَتْ4 [الضحى: ١١ء‏ وأيَهُ 
تعمة أعظم من هذه؟ 

الأمر الآخر: ليكون سامع تُحْدُث فيه همة“ لاستعمال نفسه فيما 
استعملتها فينال مثل هذاء فیکون معي وفي درجتي؛ /فإنّه لا ضيق ولا حرج 
إلا في المحسوس:والألوهية اخاصة. ولهذا لا يتعلّق حكم الغيرة إلا 
بهذين المقامين» فأمًا المحسوس فلحصره» فإنّه إذا كان عندك لم يكن عين 
ما هو عند غيركء وأمًا في الألوهة فان المُدعي فيها كاذب. ومن هي له 
صادق. فمُتعلّق الغيرة کون من ليست فيه الألوهية ويدّعيها كاذيّاء فالغيرة على 


(1) فصوص الحكم» ص50 بتصرف. 

(2) الإشاعة في أشراط الاعة من تاليف البَرْزَنْجِيء مؤلف الجاذب الغيي» مطبوع. 

(3) ليست في (س). 

(4) في الفتوحات: "ليمع صاحب ہمة فتحدث فيه همه'. 

(5) حاشية في (س» ق74ا) مفادها: "قف على انحصار الضيق في المحسوس والألوهة". 


ب 
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المقام فإنّھا لا تكرن إلا لواحد لیس لغيره فيها قدم. والغيرة مُشتقّة من الغير. 
فبهذا قد أبنت لك عن سراء اليل"".- انتهى. 

فظاهر هذا منه يدل على أن ما حص به من خاتميته للامر جائز الحصول 
لغيره”. وإذا جاز حصوله لغيره لم يكن مُذَعیّا الحصر فيه. ومن هُنا قال الشيخ 
فس مرّء في الباب الثالث والبعين من الفتوحات: إن القطب لا يموت أيدّاء 
أي : لا يُصعق00.- اتھی۔ 

وأيضًا فإِنَ الإمام الحكيم الترمذي كان قبل الشيخ بدهر وقد سأل عن ختم 
الأولياء امتحانًا لمن بعده. ولم يأل عنه إلا وهو يعلمه» ولم يعلم إلا وهو نازل 
ذلك المقام. وإذا وجد قبل الشيخ فلا حصر في الشيخء فلم يتمّ قوله: ہلا يكون 
ف العالم إلا واحد؛ على ظاهره فلا بد من تأويل كلامهء وحيتئذ فتحقیق القول 
في ذلك أن يُفسر كلام الشیخ فس سره بكلامه. 

فنقول: قال رحمه الله في هذا الباب: 

«إن الله يحفظ بالأربعة الأنبياء الأحياء وهم: إدريس وإلياس 
والخضر وعيى الدّين. فبالواحد: يحفظ الله الإيمانء ويالثاني: يحفظ 
الله الولایة وبالعالك: يحفظ الله النبوّة» وبالرابع: يحفظ الله الرسالةء 
وبالمجموع يحفظ الله الدين الحنيفي. فالقطب من هؤلاء لا يموت أبدّاء أي: 
لا يُصعق. وهذه المعرفة التي أُبرزا“ عينها للناظرین لا يعرفها من أهل طريقنا إلا 
الأفراد والأمناء””. (قال) ولكل واحد من هؤلاء الأربعة من هذه الأمة في 
کل زمان شخص على قلوبهم مع وجودهم هم نوابهم. فاکثر الأولياء من 
عامة أصحاينا لا يعرفون القطب والإمامين والوتدء إلا النواب؛ لا هؤلاء 
المرسلون الذين ذكرناهم. ولهذا يتطاول كل واحد من الأمة لنيل هذه 


(1) الفنوحات المكية؛ ج3 ص 223. 

(2) في هامش (ت) ولذا حرّض السامع على تحصيله. 
(3) سيرد تول الشيخ بكامله بعد قليل. 

(4) في الفنوحات: أبرزثا. 

(5) في الفنوحات: “الأفراد الأمناء" 
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المقامات. وإذا حصلوا أو خضوا بها عرفوا عند ذلك أنهم نواب لذلك القطب. 
ونائب /الإمام يعرف أن الإمام غيره رأنه نائب عنه. وكذلك 'الوتد". فمن 
کرامة"“ رسول الله صلی الله عليه وسلم [أن] شُعل من امت واتباعہ رسلا وإن 
لم یُرسلوا فهم من آهل المقام الذي فيه يُرسلون. وتد كانوا أرسلوا فاعلم ذلك. 
ولهذا صلی رسول الله صلی الله عليه وسلم. ليلة الإسراء بالأنبياء عليهم 
اللام ليصح له الإمامة على الجميع حي بجسمانيته وجسمه. فلما انتقل صلی 
الله عليه وسلم بقي الأمر محفوظا بهؤلاء الرُسل» فثبت الدّين قائمًا بحمد الله 
تعالى: ما انهد منه رکن»› إذ کان له حافظ يحفظهء وإن ظهر الفساد قي العالمء 
إلى آن. يرث الله الآأرض ومن عليها»*؟. 
قال : 


«وهذه نكتة فاعرف قدرها فإنك لست تراها في كلام أحد منقول عنه أسرار 
هذه الطريقة غير كلامناء ولولا ما ألقي عندي في إظهارها ما أظهرتها (...) 
ولا يعرف ما ذکرنا إلا نوّايهم خاصةء لا غيرهم من الأولياء. ناحمدوا الله يا 
إخواننا حيث جعلكم الله ممّن قرع سمعه أسرار الله المخبوءة في خلقه التي 
اختصّ الله بها من يشاء من عباده. فكونوا لها قابلین مؤمنين بهاء ولا تُحرموا 
التصديق بها فتحرموا خيرها. قال أبو يزيد البسطاميء وهو أحد النواب. لأبي 
موسى الدبيلي: يا أيا موسى إذا رأيت من يؤمن بكلام أهل هذه الطريقة فقل له 
يدعو لك» إنه: مجاب الدعوة“ . 


انتهى بلفظه وحروفه» نفعنا الله به. 


(1) في (ه) كرامات. 

(2) في الفتوحات: حسّاء 

(3) لیت في (س). 

(4) الفتوحات المكية» ج2ء ص 5. وفيه تغيير وتصرف. 
(5) الفتوحات المكية. ج2٠‏ ص6۔ 


]88ب[ 


الجاذت ایی إلى الجانب اللزين 


إذا سمعت هذا فنقول: يُمكن أن يكون الختم أحد هؤلاء الأريعة» وليس 
عيى لاله يمرت قبل خراب الدنيا بمدة مديدة. فهو إما إلياس لأنه من المرسلين 
بنص الكتاب» أو الخضر لأله صاحب العلم اللدني. ولا يُرد على هذا أن الخضر 
يقتله الدجال لأنه بحيا كما ورد في الحديث. ثم لا يقدر عليهء ولا إلقاؤہ إياه 
, النار في رأي العينء لأنّه لا تضرہ النار كما ورد أن الله يجعلها عليه بردًا 
سلامًا. وورد أيضًا أن ناره جنة وجته نار. والعلم عند الله أن الآخر "وتد". 

ويظهر من ذلك أن الختم في كلام الشيخ هو 'القطب* من هؤلاء أو 
'الوتد" منهمء ونهم من كلامه «أنّه لا يعرف ما ذكره إلا نوابھم؛ أن الشيخ كان 
نائبًا عن الختم وإلا لما عرف ذلك؛ وكذلك أبو يزيد. وعلم من كلامه السابق 
في عد الخلقاء / أن الخليفة هر الختم» وأنْ أبا يزيد كان خليفة أيضّاء فهو أيضًا 
ختم. فصح قوله: إن الختم في العالم واحد لا في كل زمانء وإِن القطب منهم 
لا يموت باعتبار الختم الحقيقي الأصيل الذي هو القطب من هؤلاء الأنيياء. 
وصح قول الجَنْديّ: إِنّه الشيخ باعتبار أنه نائب عنه في زمانه. وكذا قول 
عبدالرزاق إِنّه المهدي لأنْه نائبه أيضًا في زمانه» وقد أطلق الشيخ دس سرّه على 
المهدي ختم الأولياء في قوله من أبيات: 

آلا إن ْم الأرِبَاء هيد 

وَين إِمَام العَالهِييّ قَقِِيدُ 
مو لت اهدي من آل ایب 


هر الصّإرمٌ | لاعت 2 


وعلى هذا لا يُنافيه قوله الابق: «رما هو بالمهدي المعروف المُسمّی 
المُحظرء فان ذلك من سلالته وعترته. والختم ليس من سلالته» إلخ» لانه ناظر 
إلى قرله المتقدم على هذاء وهو قوله: «وهو في زماننا اليوم موجود» إلخ؛ فكأنه 


(1) انظر: الفتوحات المکیةء ج3+ ص328: "من آل أحمد'؛ بيئما في جميع المخطرطات 
*من آل هاشم". انظر كذلك فيما سلف: ق 46. 
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يقرل: إنه في كل زمان“ شخصء وهو في زماننا أناء فما أمكنه التصريح؛ نا 
يارضاف:تتخصر:فيه. ولا يُشاركه ليها أحدالإفهنمهالننواضن. ولع ائکن طق أن 
يكون ذلك هو 'المهدي المُنتظر" بنا على نول الشيعة إِلّه حي طال عمرءء 
استدرك فدفع ذلك بصريح قوله: «وليس» إلخ؛ فهو في الحقيقة رڈ على الشيعةء 
لالہ لا يجوز مع وجوده وكماله أن يكون غيره ناتا عن الخم الحقیقي؛ ولا سيما 
على مذهبهم آنه خاتم الإمامة وأنّه مُتصف بالفعل بالإمامة. فلو وجد لكان هو 
الختم ولا بد۸“۔ فحيث ثبت أن الختم» أعني النائب عنهء غير المهدي بالكشف 
الصحیح؛ دل على أن المهدي المنتظر ليس بموجود عند الشيخ فذس سرّہ۔ 
وأوضح من هذا قوله في الباب الرابع والعشرين: «وللولاية المحمدية 
خاصة دون الولاية المُطلقة ختم أصغرء هو في الرنبة دون عيسى. رولد في 
(©.- انتهى. فإنه لما ذكره مع عیسی ريما توم مُنوهم 
أنه المهدي. فدفعه باه في زمانه» والمهدي لم يولد في زمانه» لأنه إما يولد في 
آخر الزمان وهو قول أهل السّنة» أو هو ابن الحسن العسكري» فيكون قد ولد 
قبل زمان الشیخ بسنين» وهو قول الشيعة» فعلم أنه لیس المهدي بل هو غيره. 
ا رتح ني بجی جع اضاقت ری ان کب افع دار هات 
الشعراني من نسبة وجود المهدي إلى الشیخ فس سره إِنَا سهو من الشعراني أو 
مدسوس عليهء فتنّه له» فإنه قد ضل به خلق. ولعل الشعراني وهم من قوله: 
«اجتمعت به» آنه المهدي. وهو غلط. ان مراد الشيخ نَقْسَهُ وكل أحد يجتمع 
بنفه ويعرف نفه ويولد في زمان ولادة نفسه. وإنْما أراد الشيخ بتلك العبارات 
التغطية والتعمية على المُنكرين مخافة أن يؤذوه. فظهر صحة قول شيخنا القشاشي 
رحمه الله المُتقدم "ولم تزل خلافته في أمّته وراثة عنه بأبي بكر ثم عمر ثم 
عثمان ثم علي ثم بمن شاء الله فلا حصر'.- انتهى. وظهر من كلام الشيخ 
دس سرّه في عد الخلفاء الظاهرين کون الحسن بن علي رضي الله عنهماء 


زماننا ورأيته واجتمعت به» 


(1) بدلا من 'في كل زمان٭ء ورد في (س) "في الازمان'. 
لا من 'في في في 

(2) بدلا من "ولا :بد" ورد في (س) "وإلا". 

(3) الفتوحات المكية. ج3ء ص٦۱77.‏ 
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ومعاوية بن یزید وعمر بن عبد العزيزء والمتوكل ختومًا أيضًا. وبٔشیر إلى کون 
الختمية مریة أعني: "نيابة الختم '. 

وقوله في فض شیث: 

«وهذا العلم [كان] علم شيث عليه السلام» وروحه هو الممد لكل من 
يتكلم في مثل هذا من الأرواح؛ ما عدا روح الخاتم» لہ لا يآتيه المادة إلا من 
الله سبحاته» لا من روح من الأرواح» بل من روحه تكون المادة لجميع 
الأرراح. وإن كان الخائم لا يعقل ذلك من نفسه في زمان تركيب جده 
العنصري» فهو من حيث حقيقته ورتبته عالم بذلك كلّه بعينه من حيث ما هو 
جاهل به من حيث تركيبه العنصري» فهو العالم الجاھل؛ فيقبل الاتصاف 
بالأضداد كما يقبل الأصل الاتصاف بذلك:''۔.-انتھی . 

وذلك لان الذي لا يأئيه المادة إلا من الله لا من روح من الأرواح إِنّما 
يليق ان يكون نيا يأخذ عن اللهء بخلاف افراد الأمةء فَإنّھم لا یاخذون عن الله 
إلا بواسطة كما هر مُقرّر عندهم. وظهر أيضًا أن عيسى عليه السلام لیس هو 
الختم بالمعنى المذکور؛ بل ختم للولاية العامة غير المُحمّدیةء خلافًا لما عزاء 
الجامي إلى القيصري» وان الولد الذي ذكر الشيخ أنه يولد في الصینء وأنه ختم 
للإنائية الحقيقية بعض نواب هذا الختم أيضًا. وأنّه في مقابلة شيث فإته أول 
مولود في هذا النوع الإنساني (الکمالي؛ ولهذا ولد قبل أخته التي كانت نامه 
وإنّ هذا المولود آخر مولود في هذا النوع الإنساني)!” الکمالي؛ ولهذا / تولد 
أخته التي هي زمه قبله. وفاء بحق الأولية والأخروية فيهما. وقد ذكرنا ذلك في 
كتابنا الإشاعة لأشراط الساعة في قصة المهدي» فراجعه. 


(1) فصوص الحكم» ص65. 

(2) حائية في (س: ق77ا) مفادها: 'في صدور وختم الولایق خاتم الاولاد'۔ 

(3) ما بين قرسين ليس في (س)؛ والمعنى بهذا الشكل مُختل؛ ولذا نورد نص الفصوص: 
«وعلى قدم شيث يكون آخر مولود يولد من هذا النوع الإناني. وهو حامل اسرارہ؛ 
ولیس بعده ولد في هذا اللوع؛ فهو 'خاتم الاولاد'» وتولد معه اخت له فتخرج قبله» 
ویخرج بعدها» يكون رأسه عند رجليهاء ويكون مولده بالصين ولغته لغة أهل بلده»» 
فصرص الحكم؛ ص 67. 
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فاجتمع بما ذكرنا أطراف كلامهم» وسلم الشيخ به من سهام ملامهم. وظهر 
أن هزلاء الأجلّة إِنّما رمزوا رمرًا في إعلامهم غيرة على هله الطريقة أن يدخل 
فيها المُدَّعي عند نشر أعلامهم. فتمسك بيديك بهذا التحقيق» واشرب كرعًا من 
الراح الرحیق؛ فإنها أعجوبة أبرَزَنْها يد التوفيق. 

ثم نقول: إِنّ کون التحقيق ما ذُکر؛ لا يُخرج هؤلاء الاربعة الانبیاء عن 
تبعية نبيّئا حاتم النبيّين صلی الله عليه وسلمء لما مر من کلام الشبخ دس سرّه 
أن له صلى الله عليه وسلم وحدة الجمعية الإحاطية. قال شيخنا صفي الدين 
أحمد القشاشي!'' رحمه الله : 


قرله صلی الله عليه وسلم: ((كنت نيًا . . .)) الحدیث: إيماء منه لأهله أله 
الآن على ما کانء لم يتجدّد له بلباس الصورة العنصرية ما لم يكن عليه 
فيما كان» حيث كله في كله بالفعل لا بالقوة» وهو المتنزل بتوقیع: رما 
تین إلا یا [هرد: 88]ء وبشاهد: ا الیک برک إا يبرت 

Ci‏ [الفتح : 10]ء وينيأ ((لست کاحدکم))؛ وسر: ((کانت الائیاء تُبعث 
إلى أممهم خاصّة وبُعثت 2 كافة))ء فذلك لعمومه وخصوصهم بلا 
ريبء قهم منه بناطق: وما رتك إل يمه مَكّيي) [الأنبياء: 107] 
وتحقیق: 'لا إله إلا الله محمد رسول الله". فهر قسيم© الدائرة الوجویة 
تمامّاء المأخوذ عن النبتّين ميثاقهم ليؤمننْ به وينصرته» فافرّوا وشهدواء 
والله معهم من الشاهدين له. فباطنه باطن الدائرة المذكورة؛ رظاهره 
ظاهرهاء وليس غيره من الأنبياء كذلك: لأنّهم أبعاضه ومنه. وما استكمل 
أحدهم ما في قوته إلى الفعل إلا بعد ظهوره في لباس البشریة الحسية: 
المُحاذية بالصورة الإلهية البارزة بسر: (حَقٌّ تل . .4 [محمد: 31]ء 
وا يمر اک این جَسَدُوا يِنمٌْ» [آل عمران: 142] [العوبة؛ 16] 
لو عسوا يك اک م وََْولكُ)» [التوبة: 105]ء ولم يقل: ورسلف 


فبہذا الشان حصل له الانقراد والإحاطة والشمول والمرور بكل المرائب 


(1) حاشية في (سء ق67ب) مفادها: “قف على عبارة القشاشي '. 
(@ في (س) قسم. 
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الاستيقائية الاستقصائية الكلّية الجْملة والتفصيلية مما لم یتم لغيره حسًا 
ومعنی۔ وكان یری من خلقه كما یری من أمامه. كما قال بعضهم: / 
یری كله نورًا إذا جاء أو ولّی وأوتي علم الأولين والآخرين 


وقال الله تعالی في حقّہ: (مَكنِتَ إا قتا ين گل مم كَهِيدٍ وَحِقَنَا یق 
عَلَ مََوْلآه کہیتا4 [النساء: 41]. ولا تكون الشهادة إلا بالعلم التفصيلي 
بحسب المعلوم المشهود عليهء الشاهد بحسب الشهادة العلمية العينية : 2وَمَا 
دتا إلا يا عََِا) [يوسف: 81]. فكما هو الفاتح بذلك صار الخاتم بعينه 
ضرورة لأحديته وعدم تبدل العلم في معلومه. وهو السيد في الكل لا للفخر 
بل لفضله على الكل وشموله وإحاطته بهم ولكونهم منه» ركونهم تقطة من 
دائرته المُحيطة بالكُلَ؛ لما ان الكل مرحوم به. 

هذاء وختم الولاية أيضًا بالتبعية له» كذلك مع عامة الأولياء لكونه مظهره 
فيهم'". فهم تبع له في تبریزہ وانفراده بينهمء لا للفخر أيضًا بل للقضل. 
ولمًا كان الشيخ قُدّس سره عنده في عصره ختمّاء ولا سيّما وقد ادعاء 
أشار إلى تصديقه في ذلك فقال مُشيرًا إليه: وأوتيه ما أوتيه في فتوحاته 
من علم أولهم وآخرهم» وإخباره عنهم وعن مراتبھم حتى من في البرزخ٭ 
وجمعيته لذلك وانفراده به دونهم» حتی إنه ذكر في فتوحاته رضي الله عنه 
فقال: 

«كشف الله عن بصري وبصیرتي وخيالي فرآيت بعين البصر ما لا يُدرك 
إلا بەء ورأيت بعين البصيرة ما لا يُدرك إلا بهاء ورأيت بعين الخيال ما 
لا يُدرك إلا به قصار الأمر لي مشهودّاء والحكم المُتوهّم بالتقليد 
موجودّاء نعلمت قدر من اتبعته وهر الرسول المبعوث” محمد صلی الله 
عليه وسلمء (وشاهدت جميع الأنياء كلهم من آدم إلى محمد صلى الله 


(1) في (م) لكرئهم مظهره فبهم. 
(2) ورد في الفتوحات: فرآيت بعين البصر ما لا يُدرك إلا به. ورأيت بعين الخيال ما لا 
يُدرك إلا به ورایت بعين البصيرة ما لا يُدرك إلا بها. الفتوحات» ج3 ص 323. 

(3) في (ه) زيادة المبعوث إليَ. وهذا يوافق الفتوحات. 


ہد 


|القصل الأول: 3 الاعتراضات المتملّقة بغیر وحدة الوجود] 


01) 
2) 


G) 
(4) 
(5) 
(6) 


(0) 


عليه وسلم)”'. وآشهدني الله تعالى المؤمنين بهم كلهم حتی ما بقي منهم أحد 
ممّن كان ويكون إلى يوم القيامة: خاصتهم وعامتهم. ورأيت مراتب الجماعة 
كلهمء فعلمت أقدارهمء واظلعت على جميع ما آمنت به مُجملّا مما هو في 
العالم العلويء وشهدت ذلك كله فما زحزحني علم ما رايته وعاينته عن 
[يماتي: :فلم آزل: آقول. وأعمل0© ما أقوله,واعلم0©: ,لقول:التبي على 
الله عليه وسلمء لا لعلمي ولا لعياني ولا لشهودي» فواخيت بين 
الإيمان والعيان. (إلى أن قال): فخصني [الله] بخاتمة أمر لم يخطر لي 
ببال» فشكرت الله تعالی بالعجز عن شكره. مع توفيتي في الشكر حقه. 
وما ذكرت ما ذكرت من حالي /للفخرء لا والله!». - انتهى بلفظه. 
فهذء آية ختميته نيابة عن متبوعه صلی الله عليه وسلم» ولا يلزم من كونه 
ختمًا أن يكون”” آخرًا بالصورة» لكونه آخرًا بالمعتى المُتحصر فيه دون 
غيره. ولم يبلغنا إلى الآن ما يُتاتضه. ولكون الولاية واسعة الدائرت 
شاملة في الدنيا والآخرةء إذ مرقھا إلى الله فالله هو الولي وهو يتولى 
الصالحين. 2 

وكذلك ایشا لا بد للولاية العامة الإيمانية من خاتم لما ورد أنه لا تقوم 
الساعة وعلى وجه الأرض من يقول: الله الله”. فذلك هو الختم الآخر 
ایشا بطريق التبعية للنبي صلی الله عليه وسلم وهو سيدنا عيسى على نينا 
وعليه أفضل الصلاة والسلام. لأن النبي صلى الله عليه وسلم هو الفاتح 
الخاتم. فالكل نوابه لقيام الكل به (فل إن كر نود الہ نيعون تربك 


ليست قي (س). 
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في (ت) وآعلمء ووضع فوقها إشارة وكتب على الهامش 'أعمل"*؛ ريّما هي إشارة إلى 
تسخة أخرى كما هو الحال مع (س) حيث كتبت "وأعلم": وتوجد حاشية مقادها: 


'نسخة: وأعمل"'. 

في الفتوحات المكية: وأعمله. 

الفتوحات المكيةء ج3ء ص323 باختلافات بسيطة. 
في (م) كرنه. 


حاشية قي (سء ق77ب) مفادها: وهو القلب الذي وسع في قرله في الحديث القدسي: 


”ما وسعني أرضي ولا سمائي؛ وإنما وسعئي قلب عبدي المؤمن الي النقي' 


حاشیة في (س؛ ق77ب)مفادھا: "الله الله" » علدها 132. محمد لفقا 132. قلب؛ 132". 
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اف [آل عمرات: 31]ء فهو من الله والكل منه» وهو المتبوع بختم الولاية 
الخاصة والعامة زيادة في شرفه ونعظيمه وتبِييًا لما هو عليه في ذاته ومقامه 
وما" بستحقّه» واه الاسم 'الرحلن' المومی إليه ب: مي درا الله أو دوا 
َم [الإسراء: 110] و (أليّمَنُ عَلَ لمش أسْتَوَئْ)» [طه: 5] لرحمة الكل 
بهء وأنّه الحق المبين المُومى إليه بقوله تعالى: ولم كن ات هو لحن لين 
[النور: 25]ء وأنه ٭الحق المخلوق به" ما في السماوات والأرض» وآنه 
القلب الذي وسع الحق وصلح به جسد الکونء وإ الله وَكبِحَنَدُ يصَلونَ ع 
ی بحا الیب ماما صل لَه ملا تنليا) [الأحزاب: 56ا۔ 
هذا؛ والب في کون "الولاية الخاصة' ذات ختم بالتبعية له عليه الصلاة 
والسلام: لکون لان التحقيق من حيث مأخذه يُناقض لان التشریع كقوله 
تعالى: ق تقو رلك أ َم [الأنقال: 17]ء ولقوله صلی الله 
عليه وسلم : ((شیتنی هود وآخواتها))» أي: جعلتني ذا شیب؛ ومحله منها 
قوله تعالی : نَم كا ليرت [هرد: 112]ء فما بعد المُعاينة استقامة» إذ 
ما ثم إلا استقامة© عند ذلك نلذلك قال: كما أمرت» ولم يقل: كما 
عابنت: فالأمر بالاستقامة مما یشیب بعد الإخلاص» لأنّه يوهم أن الأمر 
الخالص الواحد ذا شوب كما يظهرء ولیس شوبًاء لأته شوب نسبي ببعض 
أحواله إلى بعض أحواله؛ كما شيب العارض بالعارض مثلا. فاةى التي صلی 
الله عليه وسلم ذلك السر إجمالا بترجمة : ما ینک ل يميت ولككرك أله 
061 رپ [الأنقال: 17]» / نین لزي يِنْدُ بكآة كأ [الأنفال: 17]ء 
فاحتاج الأمر إلى مُترجم عن إجماله بالتفصيل» بمزيد إفصاح لأهلهء حيث لم 
یعط الإيماء ما يُعطيه التصريح من القطع والحكومة بحسبه دون التردد بالتطلع 
لما في نفس المتكلم» لكثرة الاحتمالات وخفاء المُراد متھا!“ مع الإيماء 
دون النصریح۔ 
قال القشاشي: وأمًا کون 'الولاية العامة' الإيمانية أيضًا ذات ختم 


7 اک رک 
(2) في (م) إذ ما ثم استقامة. 
(3) في (س) سّا۔ 


الفصل الأول: بے الاعتراضات المتملّقة بغیر وحدة الوجود] 


بالتبعیة له صلی الله عليه وسلم فلكرن الختم من حيث الحس لا يكون 
إلا ارا وتا“ لما يختم به بعد تناهي ما يحتاج إلى ختمه. فكما 
كان الافتتاح في الحس بأبيتا آدم عليه الصلاة والسلام من حيث 
الصورةء أيضًا تيابة عنه صلی الله عليه وسلم لكرن الغاية هي الوسط 
وهو صاحب الغايةء وهو الوسط كما ورد في حق أمته بسببه: (وَكَدَيكَ 
جمنتكع أُمَهٌ وَسَطا رفا متا عل اگاس ویک ارول یگ کییۓ) 
[البقرة: 143]ء فكذلك کان الاختتام بسيدنا عيسى على نبينا وعليه الصلاة 
والسلام تيابة عنهء فلذلك يقضي بشرعه» قتدبره. 

واعلم أن الختمية المذكورة من حيث المرتبة جامعة لكل واقع فيهاء 
وحاصل عليها كاتتا ما کان وللأول الأرلء ولذلك قيل: 

َو أنّهُم لف أف في عَدِييِهِمُ عَادُرا إلى رَاجِدٍ فو بلا عَلَهِ 


ولذلك قال الشيخ الأكبر الخاتم دس سره ما معناء: إِنّي لم أسأل 
الله قات أن يؤتيني شيئًا لم يؤته أحدّاء ولكن أسأله أن يؤتيني 
الغاية في المُقابلة» ولو أشركني في ذلك الخلق لما زادني به إلا سرررّاء 
قهذا ما رشح بالسر وظهر بالعين على الناطق به.- انتهى [كلام 
القغاشي]. 


وهذا الكلام من شيخنا [القشاشي]ء أعني : "واعلم أن الختمية* 
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إلى 


آخره... رجوع إلى قوله الأول من ترجيح "کلیة الختم' على القول بشخصيته كما 
مر عنه. ویدل لما رججحه أيضًا قوله في فصّ شيث: وأمًا خاتم الولاية فلا بد له 


من هذه الرؤياء يرى... ويرى. 


.. ويري ...۰ إلى آخر ما فاله. فإنّه يصدد 


بيان الحقاتق الكلية المأمور (یبیاتھا من رسول الله صلی الله عليه وسلم لينتفع 


"0) 
(2 
G) 


في (م) إتمامًا۔ 


لیے نيم 


انظر: فصوص الحكم» ص 63. ونص الفصوص: «فيرى اللبتین اللتين...فلا بد أن يرى 
تفه تنطيع في موضع تينك اللبنتين... لأنه يرى الأمر على ما هو علبه» فلا بد أن یراہ 


هكذا. ..1. 


ابا 


246 1 الجاذبٌ النَيْيِتِ إلى الجاتبِ النزين 
بها الناس» فلولا أنه مرتبة كلية لما كان للناس في بيانه نفع واي نفع في)“ 
بیان حال شخص واحد مات ومضى ليله ولم یخلقه احدہ فإنه لا يحتاج إلى 
تعريف مرتبتهء لأنّه إذا لم يأتِ بعده غيره فلا يحتاج إلى معرفة ما يميزه عن 
غیرہ۔ وأيضًا فتعبيره ب "لا بد آنا يرى ويرى" بصيغة / المستقبل يدل على أنه 
أمر مُستمر باق في هذه الأمة إلى أن يرث الله الأرض ومن عليهاء وهو خير 
الوارثين. 

وحيث أطلنا الكلام في تحقيق المقام فلنمُد إلى ما كتا بصدده من بيان 
معنى كلام الشيخ قُدُس سره الذي ذكره في الفصوصء الذي هو مورد 
الاعتراض. فتقله مع مراضع من كلام المُحقّق الجامي. 

فنقول [البَرْرنْجِي]: قال [الجامي] رحمه الله في الفصّ المذكور: 


"ثم نرجع فنقول: الأعطيات إمَا ذاتية أو أسمائية. فأمًا المنح والهبات 
والعطایا الذاتية من الواردات والأذواق والمواجيد والعلوم والمعارف» فلا 
تكرت أبدًا إلا من تجلّ إلهي؛ أي: من تجلّي حضرة الاسم الجامع جميع 
الصفات: لا من الذات الأحديةء فإنه لا اسم ولا رسم ولا حكم ولا 
تجلي ولا غير ذلك في 'الذات الأحدية'. فیکون تعيّن التجلّي الذاتي من 
الحضرة الإلهبةء فإذا وقع التجلّي من هذه الحضرة استتبع تلك العطایا 
الذاتية. والتجلّي من الذات الإلهية لا يكون آبدًا إلا بصورة العبد المُتَجَلَى 
لهء أي: بصررة يقتضيها استعداده. غير ذلك لا يكون أيدّا. 

نإذن العيد المُتَجَلَى له ما رای سوى صورته في مرآة الوجود الحق وسوى 
الوجود المُتعيّن في هذه الصورة بحبهاء لأنّ "الذات الإلهية' ليس لها 
في حدّ نفسها صورة متعينة ليظهر بهاء وهي مرآة الأعيان. فتظهر صورة 
المُتَجلّى له فيها بقدر استعداده. كما أن الحقّ يظهر في مرايا““ 'الاعيان 


() ھا ین قرسین ليس في (س). 

(2) في (ت) ألى. 

(6 بنلامن “لا نوردي 0لا 
(4) في (س) مرآق 


[النصل الأول: ‏ الاعتراضات التعلّقة بفير وحدة الوجود] 


رك 
)2( 


(3) 


الئابتة" بحسب استعداداتها وقابلياتها لظهور أحكامه. وما رأى العيد 
المُتجِلّى له الحق من حيث إطلاقه ولا يُمكن أن یراہ من تلك الحيثية؛ مع 
علمه أنه ما رای صورته إلا فيه. فهو سبحانه كالمرآة في الشاهد. فإلّك إذا 
رایت الصور أو صورتك فيها لا تراها -أي: المرآة- مع علمك أنك ما 
رایت تلك الصور أو صورتك إلا فيها. فأبرز الله ذلكء أي: ظھور 
الصورة في المرآة مثالا نصبه لتجليه الذاتي؛ ليعلم المُتجلّى له أنه ما رآ 
وما ثمّة مثال أقرب ولا أشبه للرؤية والتجلي الذاتي من هذا المثال؛ وهو 
ظهور صورتك في المرآة ورؤيتك إياها فيها. وأجهد نفك عندما ترى 
الصورة في المرآة واستغراقك في الشهود والرؤية بالصورة اليثالية المرئية 
أن ترى جرم المرآةء لا تراه -أي: الجرم- أبدًا البتة» إلا عند صرفك 
التظر عن / الصورةء وإعراضك عنها والتفاتك نحو المرآة وتحديق النظر 
فیھا۔ إذ الشهرد الواحد والإبصار المُتعلّق لا يسع في وقت واحد مُعيّن إلا 
مشهودًا واحدًا مُعيْنّا۔ حتى إن بعض من أدرك مثل هذا في صور المرائي 
ذهب إلى أن الصورة المرتية حاتلة بين يصر الرائي وبين المرآة؛ حاجبة له 
عن رؤيته إياهاء وهذا أعظم ما تُدر عليه من العلم الحاصل بالنظر» لك 
غير مُطابق للواقع. فإنْه لو كان حائلّا'' لم یتمگن الرائي من صرف النظر 
عن الصورة والإقيال على المرآةء والأمر في المرآة كما قلناه وذهبنا إليه 
في اللي الإلهي. وقد ينا هذا في النتوخات المكية”©.- انتهى. 
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اعلم أن الشارح الجامي قُدس سره لم یر الفتوحات في هذا المحلء وإنْما 
نقل عبارتها مُختصرة عن الشارحین؛ فلننقل عباراتها بأتم من ذلك إتمامًا للفائدة”* : 


قال [ابن عربي]: رحمه الله في الباب الثالث والستين منھا: 


«اعلم أن البرزخ عبارة عن أمر فاصل بین أمرين لا يكون مُتطرقًا أبدّاء 


في (س) حالیًا۔ 


الجامي» شرح فصوص الحكمء ج1ء ص79-76. باختصار. وانظر: نصوص الحکم؛ 


ص62-61۔ 
في (س) للقارئ. 


ي إلى الجانِبٍ الفزينٍ 


كالخط الفاصل بين الظلّ والشمس (. ..). ولمًا كان البرزخ أمرًا فاصلًا بين 
معلوم وغیر معلوم؛ وبين مرجود ومعدوم» وبين مُْبَت ومنفي"» وبين معقول 
وغير معقول. سمي برزحًا اصطلاحًاء وهو معقول في نفسه. وليس إلا الخيال» 
فإك إذا أدركته وكنت عاقلا تعلم أنك أدركت شيئًا وجودیٔا وقع يصرك عليه. 
وتعلم قطمًا بدليل أله ما ثمّ شيء فاصل راسا [وأصلًا]. فما هو هذا الذي أثبتٌ له 
شيتية وجودية ونفيتها عنه في حال إثباتك إياها؛ فالخيال لا موجود ولا معدوم؛ 
ولا معلوم ولا مجهرل» ولا منفي ولا مُثبت. كما يدرك الإنسان صورته في المرآة 
يعلم قطمًا آله أدرك صورتہ بوجه» ويعلم قطمًا أنه ما أدرك صورته بوجه» لما یری 
فيه من الرقة إذا كان جرم المرآة صغيرّاء ويعلم أن صورته أكبر من التي في المراة 
يما لا يُقارب. وإذا كان جرم المرآة كبيرًا فيرى صورته”© في غاية الكبرء ويقطع 
أنّ صورته أصغر ممّا وأىء ولا يقدر أن ینکر آله رای صورته. ويعلم آته ليس في 
المرآة صورته”©: ولا هي بينه وبين المرآة» ولا هو اتعكاس شعاع البصر إلى 
الصورة المرئية فيها من خارجء سواء كانت صورته أو غيرها. إذ لو كان كذلك 
لأدرك الصورة على قدرهاء وما هي عليه» وفي رؤيتها في السيف / من الطول أو 
العرض تبيّن لك ما ذكرناء مع علمه أنه رای صورته بلا شك. فليس بصادق ولا 
كاذب في قوله: إنه رأى صورتہء ما رأى صورته. فما تلك الصورة المرثیة؟ وأين 
محلها وما شأنها؟ فهي منفية ثابنة موجودة معدومةء معلومة مجهولة. 

أظهر الله [سبحانه] هذه الحقيقة لعبده ضَرْبَ مِثالٍ ليعلم ويتحقق آنه إذا 
عجز وحار في درك حقيقتة هذا وهو من العالّمء ولم يحصل عنده علم 
بحقيقته» فهر بخالقها أعجز وأجهل وأشد حيرة. ونبّه بذلك أن تجليات الحق 
له أرق والطف معنى من هذا الذي قد حارت العقول قيهء وعجزت 
عن إدراك حقيقته. إلى أن بلغ عجزها أن تقول: هل لهذا ماهية أو لا ماهية 


(1) في الفتوحات المكبة: بين معدوم وموجودء وین منفي ومُثبت '. 
(2) في (م) فيرى في المرآة صررته. 
(3) في (م) صررة 
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له؟ فإتها لا تُلْحِقُهُ7'" بالعدم المحض وقد أدرك البصر شيئًا ماء ولا بالرجود 
المحضء وقد علمت أنه ما ثمّة شيء ولا بالإمكان المحض. وإلى مثل هذه 
الحقيقة يصير الإنسان في تومه وبعد موتهء فيرى الأعراض صررًا قائمة بنفها 
تُخاليه ويُخاطيهاء أجِسانًا لا يشك © والمُكَاشّف في يقظته یری ما يراه 
التاتم قي حال تومه» والميت بعد موته. كما يرى في الآخرة صور الأعمال 
توزن مع كونها أعراضًاء ويرى الموت كبشا أملح يُذبح. والموت نة مُفارقة 
عن اجتماعء فسبحان من يهَل فلا يُعلم؛ ويُعلم فلا يُجهلء لا إله إلا هو 
العزيز الحكيم»”©. اتتهى بلفظه. 

ثم قال في القصوص: 

«وإذا ذقت هذا ذقت الغاية التي ليس فوقها غاية في حق المخلوق؛ فلا 
تطمع ولا تُتعب تتعب نقسك في أن ترقى في أعلى من هذا الدرج» نما هو (أي: 
أعلى من هذا الدرج)“ ثمّة (أي: في مقام التجلّي الذاتي) أصلاء وما بعده إلا 
العدم المحضء (أي: فلا يوجد هُناك مقام أعلى منه). فهو مرآنك في ريتك 
نتفك» وأنت مرآته في رؤيته أسماءه وظهور أحكامها. وليست (أي: الأسماء في 
عرتبة الأحدية) سوى عينه» قاختلط الأمر والبهم» فمنا من جهل [ني ع 
فقال: "والعجر عن درك الإدراك إدراك" ٠»‏ ومنًا من علم فلم يقل بمثل هتاء 
وهو أعلى القولء بل أعطاه العلم السكوت كما أعطاه العجز. وهذا (أي: الذي 
أعطاه العلم السكوت) أعلى عالم بالله۔ 


وليس هذا العلم إِلّا لخاتم الرسل و*خاتم الأولياء'؛ وما يراه أحد من 


(1) قي (م) يلحق. 

)2 وت 

(3) الفتوحات المکیةء ج1ء ص305-304. 

20 من الخاف وا في رس والشيء ذاته لما وضعناه بين قوسين () حتی تمام 
التقل من الفصوص. 

(5) حاشية في (س» ق181) مقادھا: 1- “بلغ". 2- وتحتها: تمامہ ' رالبحث عن سر ذات 
السر إشراك*" . وهذا إشارة إلى تمام البيت الرارد م في المتن: والعجز عن درك الإدراك إدراك. 


ان 


20 الجاذِبٌ النِبيِ إلى الجاب الفُرَبي 


الأنبياء والرسل (أي: من حيث إنهم / أولياء لا من حيث إنهم آئبیاء ورسل؛ فان 
هذا العلم ليس من حقائق النبرّة) إلا من مِشكاة الرسول الخاتم (من حيث 
ولایتہ)ء ولا يراه أحد من الاولیاء'' إلا من مِشكاة الولي الخاتم (التي هي جهة 
باطنية الرسول الخاتم)» حتى إن الرسل (أيضًا من حيث إنهم أولياء) لا يرونه 
متى رآوہ إلا من مشكاة خاتم الأولياء (أي: التي هي يشكاة ولاية الرسول 
الخاتمء وإلا لم يصح كلا الحصرين ممًا: حصر رؤية المرسلين اولّا في مشكاة 
خاتم الأنياء» وحصرها ثانيًا في مشكاة خاتم الأولياء. فيشكاة خاتم الأنبياء هي 
الولاية الخاصة المحمدية» وهي بعينها مشكاة خاتم الآولياء لأنه قائم بمظهريتهاء 
وإِنّما أسند هذه الرؤية إلى مِشكاة خاتم الأولياء) لأنّ الرسالة والنبوة -أعتي : 
نبوة التشريع- [ررسالته تنقطعان]ء (أي: لا نبوة التحقيق التي هي باطنيتهء وهي 
الإنباء عن الحق تعالى وأسمائه وصفاته وأسرار الملكوت والجبروت وعجائب 
عالم الغيب؛ تنقطعان بانقطاع موطن التكليف)» والولاية لا تنقطع أبدًا . 

فالمرسلون من کونھم اولیاء لا يرون ما ذكرتاهء (أي: من العلم الذي 
يعطي صاحبه الكوت) إلا من شكاة خاتم الأولياء» فكيف من دونهم من 
الأولياء. رإن كان خاتم الأولياء تابعًا في الحكم الإلهي لما جاء به خاتم الرسل 
من التشریع؛ فذلك لا يقدح في مقامه ولا يُناقض ما ذهبنا إليه» فإته من وجه 
يكون أنزل كما أنه من وجه يكون أعلى» وقد ظهر في ظاهر شرعنا ما يؤيد ما 
ذهبنا”2 إليه في فضل عمر في أسارى بدر بالحكم فيهم» وفي تأبير النخل. فما 
يلزم الكامل أن يكون له [التقدم] في كل شيء وفي كل مرتبة؛ وإتما نظر الرجال 
إلى التقدّم في رتب العلم بالله سبحانه مُنالك مطلبهم» وأنًا حوادث الأكوان 
فلا تعلق لخواطرهم بهاء (أي: لدناءتها بالنسبة إلى هممهم العالية. فلو کانوا 
فيها أنزل درجة ممن عداهم لم يقلح ذلك في كمالهم. 

أتول: وإلى هذا أشار صلی الله عليه وسلم في قوله: ((أنتم أعلم 


(1) حاشية في (س» ق81ب) مقادها: "بلغ '. 
(2) في (س) نب 


|الفصل الأول: بذ الاعتراضات المتعلّفة بغير وحدة الوجوداً 21 


بدنیاکم))ء فاضاف الدنيا إليهم”" تنرّمًا عنها أن ينسب إليه منها شيء؛ أو يتعلق 
بعلم شيء منها)» فتحقّق ما قلناء»”©. - انتهى 


وهنا بحثء وهو أنه قد صح آنه صلی الله عليه وسلم قال: ((أنا أعرفكم 
يالله وأخوفكم منه)). قال الحافظ ابن حجر: إِنَه صحيح. قال السخاوي: يعني 
أنه قد ترجم /له البخاري في صحيحه قول النبي صلی الله عليه وسلم: (رآنا 
أعلمكم بالله)). وفي حدیث عبدة عن هشام» عن عائشة رضي الله عنها قالت: 
كان رسول الله صلى الله عليه وسلم يقول: ((أتقاكم وأعلمكم بالله: آنا))۔ وني 
البخاري عن عائشة رضي الله عنها أنه صلی الله عليه وسلم خطب فحمد الله ثم 
قال: ((ما يال أقوام يتنزهون عن الشيء أصنعه. فرالله إِني لأعلمهم© بالله عز 
وجل وأشدّهم له خشية)). والحاكم من حديث عمارة بن أبي حفصة عن عكرمة 
عن عائشة رضي الله عنها مرفوعًا في حديث: ((قد علموا أني أتقاهم لله وآداهم 
للأمانة)». وإذا كان كذلك فلا يجوز تفضيل أحد عليه من وجه في العلم 
بالله. وما أورده الشيخ رحمه الله من الأمثلة لا ينتهض حجة. فإنّها ني 
الأمور الدنيويةء فإنَ أمر”” الأسارى في الفداء والقتل راجع إلى 
مصالح ° عاجلة للصحاية» إِمَا بالتقوّي بالفداء وهو رأي أبي بكر او بِنّلْ 
شوكتهم بالقتل وهو رأي عمرء وإن كان في ضمن ذلك مصالح دينية أيضًا لكنها 
ليست من العلم بالله. وكذلك» بل بالأولى» تأبير النخل. وقد أشار إلى ذلك 
الشيخ نفه حيث قال: واإنّما نظر الرجال إلى التقدم في رتب العلم بالله 
سبحانه» هُنالك مطليهم» وأمّا حوادث الأكوان» أي: کتابیر النخل ونحوه فلا 
تعلّق لخواطرهم بهاء انتهى. فما الجراب عنها؟ 


(1) ليت قي (ه). 

(2) فصوص الحكمء ص63-62. والأسطر الأربع الأخيرة ليست من الفصوص إنما من 
المؤلف۔ 

(3) في (س) لاعلمک۔ 

(4) في (س) أمور. 

(5) في (ه) مصالحهم. 


[لهب] 
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أجاب عنه المُحقّق الجامي بعد السؤال بقوله: 


”فان قیل متبوعية خانم الأولياء لخاتم الأنبياء في حقائق الولاية تقدّم في 
رتب العلم بالله لا في العلم بحوادث الأكوانء فکیف يصح ما ادعاہ 
الشيخ تدس سرّه من متبوعية خاتم الأولياء لخاتم الأنبياء؟ فإِنّ خاتم 
الأنبياء مُقدُم الكل في رتب العلم. قال: قلنا هي في الحقيقة عبارة عن 
متبوعية حقيقة ولايته المُطلقة لولايته المُشخصة بعد نشأته العنصريةء وإن 
شعت تحقيق ذلك فاستمع لما يُتلى عليك: 
اعلم أن 'الحقيقة المُحمّدية' مُشعملة على حقائق النبوّة والولاية كلّهاء 
فأحدية جمع حقائق النبرة ظاهرهاء وأحدية جمع حقائق الولاية ياطنها. 
فالأنبياء من حيث إنهم أنبیاء مُستمدون من مِشكاة نبوّته الظاهرة» ومن 
حيث إنهم أرلياء مُستمدون من بشکاة ولايته الباطنة. وكذلك الأولياء 
1م التابعون يتمدّون من /مشكاة ولايته. فالأولياء والأنبياء كلهم مظاهر 
لحقيقته: الأنياء لظاهر نبرّنهء والأولياء لباطن ولايته. 
رخاتم الأرلياء مظهر أحدية جمعه لحقائق ولايته الباطنةء فالاستمداد من 
بشکاة 'خاتم الأولياء' بالحقيقة هو استمداد من مشكاة خاتم الأنبيافف 
ان مشكاته بعض من مشكاته؛ فلا استمداد بالحقيقة إلا من مشكاة 'خاتم 
الأنبياء". وإنّما أضيف الاستمداد إلى خاتم الأولياء باعتبار حقيقته التي 
هي بعض من حقيقة خاتم الأنبياء. ومعنى استمداد خاتم الأنيياء منه 
بحب ولايته استمداده بحسب النشأة العنصرية من حقيقة هي بعض من 
حقيفته» وذلك الولي الخاتم مظهره» فهذا بالحقيقة استمداد من نفسه لا 


ف اك 
من غيره" '.- انتهى . 


واقول [البَرْرنْجي]: نما ادّعاه بعض أهل الھند*” في هذه الأزمنة الأخيرة 


(1) الجامي» شرح فصوص الحكم» جا ص84. وانظر: نصوص الحكم» ص 63-62. 
20 المتصرد هر اللزمندي» فقد ولد الشيخ احمد الرهندي الفاروقي سنة 971ھ في بلدة 
سرهند بالھند وتوفي في 27 صفر 034ف أشهر مؤلفاته المکتوبات الربانيةء وقد 

ذكرنا في المقدمة قصة خلانه مع البَرْرَنْجِي . وسيشير إليه مرة أخرى بعد عدة صفحات. 


|الفصل الأول: يذ الاعتراضات المتملّقة بغير وحدة الوجوداً مكب 2 
من بعد الالف من أنّه صلی الله عليه وسلم لم يحصل المحبة ولا الجْلّة ولا 
الولاية في حياته ولا بعد وفاته إلى مضي ألف سنة؛ فجاء هذا الرجل بعد 
الالف» وحصل ذلك؛ ثم حصل بب للنبي صلی الله عليه وسلم بعد الألف 
نهر باطل وکفر وإلحادء وخروج عن سیل الرشاد» لن الولاية شرط في حصول 
النبوّة ومُتقدّمة”'' في الحصول» وكذلك محبّتہ وخلته. نلا بتصژر حصول النبوّة 
والرسالة له بدونها. وقد أخبر صلی الله عليه وسلم بأنه حبيب الله وخليله في 
حياته. على أنّ هذا الرجل قد ادّعى أنه وصل إلى الله من غير وساطة النبي صلی 
الله عليه وسلمء فنفى وساطة النبي لهء وأئيت وساطته للبي» فعكس نفس الأمر 
والعياذ بالله. وقد مرّ تصريحات الشيخ بخلاف ذلك فراجعها. 
ثم أقول [البَرْرّنْجي]: قد تقرر أن كل ظاهر مُستمد من الباطنء ولا 
كانت التبوّة والرسالة ظاهر أحدية جمع النبي» والولاية باطن جمعيته» لا يبعد 
أن التبي صلی الله عليه وسلم من حيث نبوته ورسالته يستمد من ولایتہ۔ فإنّه 
صلی الله عليه وسلم بأحدية جمعه للحقائق الظاهرة والباطنة خاتم للولاية كما 
أنه حاتم للتبوة والرسالة. فما استمد في الحقيقة إلا ظاهره من باطته. ولیس في 
كلام الشيخ ما یمنع ذلكء فإ قوله: «فالمُرسلرن من كونهم أولياء لا يرون ما 
ذكرناه إلا من مِشكاة خاتم الأولياى“ يمكن تخصيصه بمن عدا نينا الخاتم 
صلی الله عليه وسلم. قال الشيخ [ابن عربي]: 
«ولما مغل النبي صلی الله / عليه وسلم النيرّة بالحائط من اللَّين وقد كمل 
سوى موضع لبنة واحدة فكان صلی الله عليه وسلم تلك اللّبنةء غير أنه صلی الله 
عليه وسلم لا يراها إلا كما قال لّبنة واحدة» وأمًا خاتم الأولياء فلا بد له من هذه 
الرؤياء (أي: من رؤية ما مثل يه النبي صلی الله عليه وسلم» لکن في الرؤياء 


(1) حاشية في (س؛ ق82ب) بخط مخالف للاصل مفادھا: 'قرله: متقدمة. أي: بالذات 
فقط في حقه صلی الله تعالى عليه وسلم كغيرها من المناصب» وممًا بالزمان. وأمًا ني 
حق سائر الأنبياء قالظاهر تقدّمها بالزمان أيضًا" 

(2) قصوص الحكم. ص62. 


[4عب] 
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لیتنبّہ على مرتبته ومقامه» فيرى ما مثل به صلی الله عليه وسلم)"» فيرى في 
الحائط موضع لبنتين» واللَّين من ذهب وفضة:ء فيرى انين اللتين ينقص 
الحائط عنهما ويكمل بهما : نة فضة ولبنة ذهب [فلا ب أن يرى نفسه تنطيع في 
موضع تينك اللّبنتين]» ٠‏ فیکون خائم الأولياء تينك اللہنتین؛ یک اا بهد 
والب الموجب ب لكونه رآها لين أنه تابع لشرع خاتم الرسل» وهو موضع اللبنة 
الفضة وهر ظاهره”©؛ وما يتبعه فيه من الأحكام» كما هو آخذ عن الله في السر ما 
هو بالصورة الظاهرة مُتَبِعْ فيه. لاه يرى الأمر على ما هو عليهء ولا بدّ أن 
یراہ هكذاء وهو موضع اللَينة الذهبية في الباطن» فان أخذ من المعدن الذي 
یاخذ منه المَلَّكُ الذي يوحي به إلى الرسول. فإن فهمت ما أشرت به فقد حصل لك 


العلم الناقع”© 
آي: المفضي إلى كمال مُتابعة خاتم الرسل المُنتج كمال التحمّق يحقيقة 
ختم الولاية. 


أقول [البَررَنْجِي]: في هذا الکلام دليل على أن ختم الأولياء ليس شخصًا 
واحدّاء لاه لا وصول إلى مقامه حینثذ قلا نفع في بيان مرتبته كما مر التنبيه 
على هڌا. 

قال [ابن عربي]: 

«فكل نبي من لدن آدم [إلى آخر نبي] ما منهم من“ احد يأخذ إلا من 
بشکاة خاتم النبيّين. وإن تاتحر وجود طينته» فإلّه بحقيقته موجودء (أي: قبل 
وجود الأنبياء كلهم حتی آدم؛ وأنه منعوت بالنبوّة في هذا الوجود وميعوث إليهم 
وإلى من سواهم في عالم الأرواح كما مرّ تفصيله بدليله. قال): وهو قوله: 


(1) من المؤلف رليت في الفصوص؛ وكذلك كل ما وضعناه بين قوسین ( ) فيما يلي حنى 
لهاية الاقباسات. وني (ھ)ء (س) ورد: رسول الله صلی الله عليه وسلم. 

(2) في (س) ظاهر. وما ناء من بقية النسخ؛ وكذلك الفصوص. 

(3) قصوص الحكم» ص63. 

(4) لت في (س). 
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((كتت نیّا وآدم بين الماء والطین))ء وغيره من الأنبياء ما كان نيا إلا حين بُعث. 
وكذلك خاتم الأولياء كان وليًا وآدم بين الماء والطین: وغيره من الأولياء ما كان 
وليًا إلا بعد تحصيل شرائط الولاية من الأخلاق الإلهية ني الالصاف بها من 
أجل کون الله تعالى يُسمّى ب 'الولي الحميد". 


فخاتم الرسل من حيث ولايته (الظاهرة في مظاهر اولیاء أنه التابعين) 
تسبته مع الختم للولاية بنسبة الأنبياء والرسل معهء فإنه الولي الرسول النبي» 
وخاتم الأولياءء الولي الوارثء الآخذ عن الأصلء المُشاهد للمراتب» وهو 
جح من جستات ر / سيد المُرسلين محمد على :الله عليه وسلم» مقدّم الجماعة 
وسيد ولد آدم في فتح باب الشفاعة. . فعيّن (في سيادته) حالا خاصًا ما عممء 
وقي هتا الحال الخاص نَقَدَّمَ على الأسماء الإلهية (أيضًا كما تقدّم على 
مظاعرھا)ء فان الرحمن ما شفع عند المُنتقم في أهل البلاء إلا بعد شفاعة 
الشافعین۔ ففاز محمد صلی الله عليه وسلم بالسيادة في هذا المقام الخاص» فمن 
قهم المراتب لم يعسر عليه قبول مثل هذا الکلام'“۔ 

إلى هّنا کلام الشیخ مع نبذ من كلام الجامي وزیادات لهذا الحقیر 
[البَرْرَنْجِي] ‏ 

ووجه عدم عسر قبول ما دُكر أن 'خاتم الولاية' سراء قلنا: إِنْه أحد 
الأنبياء الأريعة أو مرتبة كلية أو شخص مخصوص من الأمة» إنه حسنة من 
حسنات خاتم الرسلء وما نال الذي ناله إلا منه. فجميع الأنبياء والأولياء 
والرسل مظاهر لتبوّته ورسالته وولایته» لأنّه صلی الله عليه وسلم حين كان 
ظاهرًا بالشريعة في مقام الرسالة لم يظهر ولايته بالأحدية الذاتية الجامعة للأسماء 
كلها ليوفي الاسم الهادي حقّهء وإنّما ظهرت احدیت!” الجمعية في عالم 


.64-63 قصوص الحکم: ص‎ )١( 

(2) توجد حاشية في (س؛ ق83ب) مفادها: “قف على أن ختم الولاية فيه ثلاثة أقوال 
الأول: إته صفة أحد الأنبياء الأربعة .الثاني : إِنْه مرتبة كلية. الثالك: إنه شخص مُعيّن". 

(3) في (م) أحدية. 


انت الجاذبُ الف إلى الجا 


الأرواح وفي موطن “الشفاعة العُظمى'؛ فلا يكون لأحد في هذين المقامين 
العظيمين معه ظهرر بوجهء بل له السيادة الحقيقية فيهما. فهو الأول والآخر في 
السيادة. فإذا كان بين هذين المرطنين بحسب ظهوره صلی الله عليه وسلم في 
المظاهر لبعض مظاهره تقدّم رسيادة من رجه على مظهره العنصري» لم يكن ذلك 
نقصًا وقدحًا في سيادته الحقيقية العظمى. 

چ قال الشيخ فُدّس سره في آخر الباب الرابع عشر [وخمسمتة] من 
القتوحات: «إِنّ للروح المحمدي مظاهر في العالم» وأكمل مظاهره في قطب 
الزمان وني الأفراد وني ختم الولاية المحمدية وختم الولاية العامة الذي هو 
عيسى عليه السلام٭''۔.-انتھی۔ 

وکائة نشی إلى ما مر عنه من الأنبياء الأربعة أو إلى توابهم فإذا استمد 
مظهره العنصري الشخصي من مظهره الكلي الروحي باعتبار ظهوره في مظهر آخر 
في عالم الحس مع تقڈمہ وسيادته في عالمی الروح رالبرزخ لم يقدح ذلك بوجه 
من الوجوہ۔ فمعنى قول الشیخ: «فخاتم الرسل من حيث ولايته» إلخ» إن خاتم 
تمب] الرسل من حيث ولايته الظاهرة في مظاهر الأولياء» نسبته مع الختم /للولایة 
تسبة الأنبياء والرسل معه» أي: مع خاتم الرسلء فكما أن جميع مظاهر رسالته 
ونبوته الذين هُم الأنبياء والرسل يأخذون من يشكاة خاتم الرسل؛ كذلك جميع 
مظاهر ولايته الذين هُم الأرلياءء ياخذون من مظهر ولايته الأعظم وهو الختم. 
وكذلك الأنبياء من حيث ولايتهم؛ حتى إنّه صلی الله عليه وسلم من حيث ولايته 
الشخصية القائمة بجسده العنصري يرى ذلك في مظهر ولايته الكلية. وفيی 
الحقیقة لا استمداد إلا لظاهره من باطنه» وإلَّا لجزتياته من كلّيه”©. وهكذا الأمر 


في تقدّمه صلی الله عليه وسلم على الأسماء الإلهية0©. ۔انتھی۔ 


(1) الفتوحات المكية. ج4: ص151ء 

(2) في (ه) كليته. 

(3) يدور الشرح حول: «فخاتم الرسل من حيث ولاينه»» وهذه الجملة من فصوص الحکم؛ 
ص64 
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قال شيخنا الإمام صفي الدين أحمد بن محمد المدني القشاشي : 


“لا تقدم على الأسماء بحال في حالء وإنْما الاسم 'الرحمن' مُشتمل 
على مجموع الراحمين» تقدّم الرحمن في تعدّد وجوهه بهم وتوحدّها به 
فهو الأول والآخر يلا تعاقب» هذا قي مُطلق الشافعين» اما في حق اللبي 
محمد صلی الله عليه وسلم فهر مظهر الاسم "الله' والاسم 'الرحمن" 
على التمام والكمال". فلذلك عمّت سيادته الكلء وذلك سر الرحمالية. 
فهو رحمة الكل المُتقدم في الكل لذاته» هذا تحقيقه عند بيان المرادء فإذا 
علم فمن أين اعتبرت التقدم ساغ؟ إذ لیس عند التحقيق إلا ما هو المراد 
لا غير ذلك '. انتهى كلامه نفعنا الله بە: والله أعلم. 


ولنرجع إلى المقصود وهو تعريب الأصل فنقول: 

قال [الكازروني] رحمه الله: ولنشرع بعد تحرير هذه الکلمات وتقرير هذه 
المنقولات في جواب الاعتراضات وبالله التوفيق» أي : وهو: 
المقام السادس : [خاتم الأولياء وخاتم الأنبياء] 


اعلم أيدك الله بروح القدس أنه تقرر سابمًا أن أنوار”” أرواح الأنبياء إِنّما 
فاضت من *النور المُحمّدي *' الذي هو "العقل الاول'ء وتقرّر أيضًا أنّ ولايته 
تُشتملة على ولايات0© سائر الأولياء. وعلى هذا فيشكاة خاتم الأولياء مفاضة من 
يشكاة خاتم الأنبياء» بل إِتّھا ظلال ولايته. فإذا أخذ خاتم الرسل صلى الله عليه 
وسلم من مِشكاة خاتم الأولياء شيعًا لا یکون ذلك سبب تفضيل خاتم الأولياء على 
خاتم الرسل. مثال ذلك في الظاهر أن الملك يجعل بعض غلمانه لكمال قابلبته 
واستعداده على خزائنه» فإذا أراد أن يطلب بعض الجواهر ليهبها لعظماء درلته 
وأمرائه ووزرائه يآمر الخازن بذلك. فإذا سمع الجُھال أن السلطان أخذ /منه م 
الجواهر ووهبها للأمراء تومّموا أن الخازن أعظم عند الملك من أولئك الأمراء: 
(1) *والكمال* لت في (م)۔ 
(0: الست سی ن 
(3) في (س) ولایق 


سے ۱ الجاذب الثنن إلى الجانب از 
وأنّ الأمراء يحتاجرنه. وإذا سمعه العالم علم أن ذلك الخازن عبد مقبول عند الملك 
ومُقرّب عنده» ومن كمال قربه وأمانته وديانته جعله خازنًا على خزاتنه . وكلّما طلب 
منه شيئًا فهو من أملاك السلطان وضعها بطريق الأمانة تحت يد ذلك الخازن. ولهذا 
قال الشيخ قُدّس سره في فص شيك : «إِنْ خاتم الأولياء حنة من حستات خاتم 
الرسل»” إشارة إلى أنه مفاض منه صلی الله عليه وسلمء فهو عمل من أعماله 
الحسنة؛ وفعل من أفعاله المليحة. وتوله: ٭مقدم الجماعة" إشارة إلى أله صلی 
الله عليه وسلم مقدم رهط الكُبْل!": ولا أحد أقدم منه ولا أفضل. وقوله: "سيد 
ولد آدم' تصريح بان نسبة جميع بني“ آدم إليه نسبة الغلمان إلى سيدهمء ولا 
بكون الغلام -أي: من حيث إِنْه غلام- أفضل من السيد. 

مثال آخر: أَخْدُ خاتم الرسل من خاتم الأولياء شبيه يما ورد في الحديث 
إِنَ بعض الصحابة رضي الله عنهم كان يتلو القرآن في الليل» فقال صلی الله 
عليه وسلم: ((رحم الله فلانًا لقد ذكرني آية كنت أنسيتها من سورة كذا))» 
فالقرآن عليه نزل؛ وذلك الرجل إِنّما أخذه منه صلی الله عليه وسلمء انا اشد 
منه صلی الله عليه وسلم©' في ذلك الوقت ما كان أعطاه قبل. ولا يكون مثل 
هذا سبًا لتفضبله وإن کان مُذكْرًا له» مع أن له من هذه الحیثیة التقدم بلا شك؛ 
فإ صار سبب نفعه في الجملة. 

مال آخر: ند خاتم الرسالة صلی الله عليه وسلم من يشكاة خاتم الولاية 
شيه برؤية الشخص صورته في المرآةء وأخذه جلية صورته من تلك المرآة» وهذا 
لا يكون سيبًا لأفضلية المرآة على صاحب الصورة» ولا سيما إن كان هو الذي 
أخذ حديد المرآة من المعدنء وهو الذي طبعه مرآة وأجلاها من أنواع الخبثء 


(1) في (س) شعيبء وهو خطا. 

(2) فصوص الحكم» ص 64. 

(3) في (ه) الرهط الكثل. 

(4) 'جميع بني' ليست في (س). 

(5) لیت في (س). 

(6) عبارة ' فإنّما أخذ منه صلی الله عليه وسلم ' ليست في (ت). 
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مع أن المرآة لم تعط ذلك الشخص من عندهاء وإنما أظهرت له جلية صورته. 
هكذا قياس أخذ خاتم الرسل من خاتم الأولياءء فالمرآة وإن صارت سيبًا يرجه 
من الوجوه لرؤيته صورته» ولكن ذات المرآة فعل من أقعاله وحنة من حستاته. 
ولما كانت الموجودات جميعها /مجالي ومرائي لآثار أسماء الحقّ اكب 
وصفاتهء والأولياء إتما یتجلّی لهم الأسماء والصفات في تلك المجالي والمراياء 
وخاتم الأولياء مَجُلی من تلك المجالي؛ قال الشيخ مَس سرّه في انت 
الفيع : إن سائر الرسل حتى خاتم الرسل صلی الله عليه وسلم من حيث کو كر 


وتا لا يرون ما يرون -يعني من العلوم التي ذكرها في أول الفصّ- إلا من 
يشكاة خاتم الأولياء. هذا" معنى كلامه. 


[نقد البَرْرَنْجي للسرهندي]: 
قلت: وفي الیثال الأول ركاكة لاه يُقال: ما الذي أردت بالمَلِك؟ إن 
أردت به الله تعالى فقرب القبول للخازن عند الملك هو عين تفضیله لأنّ المراد 
بالفضل ہُنا هو القرب من الله تعالی وكثرة علومه وكونه أميئًا على تلك العلوم: 
فهو نقيض المراد. وإن أردت بالملك النبي صلی الله عليه وسلم فیرد عليه أنّ 
الوهاب هو الله وأن النبي صلی الله عليه وسلم من ُملة المرهوب لهم 
الآخذين من يد الخازن. وكان بعض الھنودا“ء وهو المُشار إليه فيما مرّ قريّاء 
رای هذا المثال. فأآخذ منه آنه ادّعى لنفسه أن النبي صلی الله عليه وسلم إِنّما 
أخذ الخلة والمحبة من ید وأنْهما لم تحصلا له صلی الله عليه عليه وسلم في حياته 
ولا بعد موته إلا بعد آلف سنةء وأنّ ذلك من باب التفضيل من وجهء وهذا 
جهل بمواقع الكلام. فإن الشيخ قُدس سره لما اّعى”/ آنه خاتم الولاية لم یع 


(1) انظر ما سبق في قصوص الحكمء ص62. في (س) فهذا. 
(2) ليست من (س). 

(3) المقصود هنا هو: أحمد السرهندي. 

(4) في (س) لا ادعى. 


(ler) 
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أن النبي صلی الله عليه وسلم أخد الرلاية عنه بعد صيرورته وليّا في الجسد 
العنصري؛ بل قال: إله أخذه عنه في عالم الأرواح حين كان وليّا وآدم بين الماه 
رالجسد» كما نفلٹا صريح عبارته. فلا يلزم منه عدم اتصاف النبي صلی الله عليه 
وسلم بالولاية في حياته وخلوہ عنها إلى زمان وجود الشيخ. بخلاف ذلك الهندي 
الجاهل؛ فإله صرّح باه صلی الله عليه وسلم تعذّر عليه تحصيل ذلك في حياته 
لمخالت''' مُفتضى طبعه» ولم تحصل له إلا بعد الف سنةء فهو تصريح بإلبات 
النقص له صلی الله عليه وسلم في حياته» وكذلك بعد موتهء إلى وجود هذا 
المُدّعي الجاهل. وهذا مُتلزم لأشياء موجبة للكفرء والعياذ بالله. 

وقد قرّرنا ذلك وكرّرناه ني عدة رسائل لنا منها: قدح الزند ومنها: دفع 
التعويل: ومنها : /الناشرة؛ ومنها: الجعبا؟ وغيرها. ومن جُملة ما اعترضنا 
عليه في بعض تلك الرسائل أنه لا يخلو الحال من أحد الأمرين: 

إا أن يُعطيه الخازن ما ليس لهء بل يُناوله من مُلكهء أي: مُلك السلطان؛ 
فلا ينطبق البثال: لأتكم قد نفيتم مُلكيته صلی الله عليه وسلم لذلك حيث قلتم: 
إل لم يحصّل ذلك في حيانه لتعسره بل تعذره عليه لكونه خلاف مُقتضی طبعه» 
بل ولا حصلت له بعد موته إلا بعد مضي ألف سنة. 

وإمًا ان يُعطبه ما هو للخازن أو ما هو للهء فهذا هو عين تفضيل الخازن 
عليه وتطفْله على الخازن. وهر مع كونه خلاف ما هو الأمر عليه في نفسهء 
خلاف الإجماع أيضًّاء بل وخلاف القرآن. فهو كفر وزندقة والعياذ بالله. 
وبالجملة فقد ذکر هذا الهندي° أمورًا كلها أو أكثرها کفر وزندقة وإلحادء 
أعاذنا الله من ذلك بمنه وكرمه. والله أعلم. 

فال [الکازروني]: فإن قيل؛ لِم أخذ خاتم الأنبياء من خاتم الاولياءء وِتَمْ 
يأخذ من نفه؟ أي: وهو: 


(1 في (س) لحباته ومخالفته, 
(2) في (س) الجمعبة. 
(3) حائية ني (سء. ق186) مفادعا: 'رهو أحمد الرهتدي" 
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المقام السابع : [أخذ خاتم الأنبياء من خاتم الأولياء] 


قلنا [الكازروني]: هذا سؤال غير موجه إلى الغاية؛ لان هذا مثل أن يقول 
احد: لِم أخذ فلان حليته وصورته من المرآة ولم ياخذها من نفه؟ لجواز أن 
الحكمة الإلهية وترتيب المعلومات الربائية تكرن بحيث أن بوخذ ذلك العلم من 
مظهر خاص لا من نفسه ولا من مظهر آخرء كما أنْ حكاية الصورة لا تؤخذ إلا 
من المرآة. بل لحد حاتم الرسل من خاتم الأولياء بُشبه أ حذٌ خاتم الرسل صلی 
الله عليه وسلم القرآن من جبریل عليه السلام. مع أنْ خاتم الرسل أفضل من 
جبریل؛ وإن كان جبريل مُعلَمًا له باعتبار النشأة العنصرية. 

قال الشيخ الإمام عز الدين بن غانم المقدسي في كتابه حل الرموز ومفتاح 
الكتوز في معنى قوله: «(وَلَا سَنْجَلَ لمران بن قَْلٍ أن يقح یلک من الله: 
4 إنه صلی الله عليه وسلم قد کان آخذ القرآن''' من الله تعالی من غير واسطةء. 
فإذا جاءه جبریل بالوحي سابقه مُسابقة قبل أن يقرأه جبریل؛ اي: لكونه حافظًا له من 
ريه فقال الله تعالى له من باب التأديب؛ كما قال صلی الله عليه وسلم: ((أدبني 
ربي فاحسن تأديبي)) إن المقام مقام التعليم فاعط المقام حقه. / ولا تسابق المُعلّم؛ 
فإِنَ الأدب أن لا يُابق المُتعلم مُعلّمه©. 

بل يقول هذا الحقير [الكازروني]: لما كان خاتم الرسل صلى الله عليه وسلم 
*القلم الأعلى ' والعقل الأول كان آخدًا" جميع العلوم من الحق تعالى بغير 
واسطةء وهو الذي أعطاها النفس الكلية التي هي“ اللوح المحفوظ وجبريل 
إِنّما أخذ القرآن من اللوح المحفوظ. فالذي آخذه جبریل عليه السلام من اللوح؛ 
الآخذ عته صلی الله عليه وسلمء أعطاه إياه في النشأة العنصرية؛ نما أعطاء إلا 


(1) حاشية في (سء ق86ب) مفادها: "قف على ان البي صلی الله نعالی عليه وسلم أخذ 
القرآن عن الله أولَا ثم عن جبریل'۔ 

)2 انظر: عز الدين عبد السلام بن احمد بن غائم المقدسي؛ حل الرموز ومفانيح الکتوز 
تحقيق د محمد بو خنيفي» بيروت» دار الكتب الملميةه 2011ء ص103 . 

(3) في (س) آخدًا من. 

)4( في (س) هر. 


ھم 


2 لت ملس ہت 


ما أخذه منهء أي: بل أخذه ممّن اخذہ منه. وهذا القدر لا يصير سبّا لتغضيل جبريل 
عليه السلام على خاتم الرسل صلی الله عليه وسلم. وهكذا *خاتم الأولياء* وروحه 
ومشكات”" إِنّما أفيضت عليه منه صلی الله عليه وسلم من حيث إنّه *العقل'. ثم 
نه حضل في النشأة العنصرية ببركة اتباعه لخاتم الرسل صلی الله عليه وسلم مرتبة 
*ختم الولایة'ء ولهذا قال في البيت السابق نقله: 

انا حنم الرلابة دُوْنَ قك لورث الهائميّ مم المَسِيْح 

حيث جعل إرث خاتم الرسل سبب كونه ختم الولاية. وعلى هذا لو شاهد 
خاتم الرسل صلی الله عليه وسلم في مرآة خاتم الأاولیاء بعض”” آثار الأسماء 
والصفات لم يكن ذلك خارجًا من دائرة العقل ولا من دائرة الشرع۔ 

واعلم جعلك الله من المُقرّبين أن المولى جلال الدين محمد بن أسعد 
الدواني رحمه الله تعرّض لهذا البحث في شرح الرباعيات» التي جعلها باسم 
المرحوم المغفور له اللطان بايزيد رحمه الله تعرّضًا كلا فقال: أمَا اولّا نقد 
ذكر الشيخ فس سرّه (في تصائیفہ ختم الولاية على وجه یلزم منه تفضيله على 
خاتم الرسل في الحقائق والمعارف؛ ثم لوّح بل صرّح بأته هو نقه خاتم 
الولابة: ثم قال بعد أوراق: ويظهر لهذا الفقير الحقير أن الشيخ دس سر 
لما كان مظهرًا للولاية» المحمدية شاهد نور تلك الولاية في مرآة نشأته. ولمّا 
كانت النبرّة مُستمذة من الولاية» كان خاتم النبوة من حيث إته خاتم النبوّة 
مُتمدًا من باطنية نفه» وهي ولايته الخاصة. وجميع الأولياء مُستفيضون من 
باطنه صلی الله عليه وسلم؛ كما أن جميع الأنياء مُتفيضون من ظاهرهء قلما 
رای عكس ذلك النور في نفه / وشاهده حُيّل إليه أن ذلك الاستفاضة مته رحمه 
الله. أشرقت الشمس على المرآة» فنادت المرآة: إني الشمس.- انتھی۔ 


(1) في (س) في مشكاته 
(2) في (س) بعد 

(3) ما بین قوسين ليس قي (س) 
(4) في (س) مظهر الولاية. 
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وهذا الحقیر يعرض أنّ ما قاله المولى جلال الدين [الدواني] شيء ظهر <“ 
له وحدهء ومسا اختص بهء وهو في غاية العجب» لأن الشيخ قُدّس سرّه قال في 
ذلك القص نفه الذي ذكر فيه خاتم الأولياء: إنه لا يرى أحد من الأنبياء 
والرسل هذا العلم إلا من مِشكاة خاتم الرسل؛ ولا يراه أحد من الأولياء إلا من 
مشكاة خاتم الأولياء. 


وقال شيخ هذا الفقير [الكازروني] المولى نور الدين عبد الرحمن الجامي 
رحمه الله في شرح الفصوص: إن مشكاة خاتم الأولياء هو بشکاۃ خاتم 
الرسل وإلا لم يصح كلا الحصرين ممًّا: حصر رؤية المُرسلين أولًا ني 
مشكاة خاتم الأنبياءء وحصرها انیّا في مِشكاة خاتم الأولياء. فيشكاة خاتم 
الأنياء هي الولاية الخاصة المحمدية» وهي بعينها مشكاة خاتم الأولياء لالہ قائم 

فقول المولى جلال الدين [الدواني]: إن الشيخ خُيّل إليه أن الاستفاضة منه 
صريح في أنّ الشيخ ثُدّس سرّه لم يشعر باه مظهر للولاية المُحمدية؛ وا 
الظاهر قي نشأة نور تلك الولاية. والحال أن الشيخ لم يأتِ بذينك الحصرين إلا 
ليظهر أنّ مشكاة خاتم الأولياء هي بعينها مشكاة خاتم الأنياء» كما حرّره مولانا 
نور الدين عبد الرحمٰن الجامي رحمه الله. 

والظاعر أن المولى جلال الدّين [الدواني] لم يحبّع القصوص كما هو حمّه: 
وإلّا فإيراد الشیخ تس سرّه الحصرين صريح في أن يشكاة ختم الأولياء هي 
يعينها ِشكاة ختم الأنبياء. وقوله: “حسنة من حسناته' صريح أيضًا في آله 
مظھرہ۔ قلا تخيّل ولا توم من الشيخ كُدّس سرّہ۔ 

وأمَا قول الشيخ قُدّس سره إن جهة المُتابعة لَبنة فضة. وجهة الأخذ عن 
الله تعالى لبنة ذهب. أي: وهو: 


(1) في (س) ظاھر۔ 


[ههب] 
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المقام الثامن: [لبنة الفضة ولبنة الذعب] 

[الكازروني] فهو ظاهرء لن الولي تنا اعد جميع احکام النبي من الله 
بطريق الإلهام» بحيث بتیئن ويتحقّق عندہ أن ذلك هو شرع النبي صلی الله عليه 
وسلم. بخلاف علماء الظاهر فإتهم إِنّما يأخذون الاحكام من الكتب وأفواء 
الرجال: ولهذا قالوا: "إن الفقه من الظنیات'. ولا شك أن الأخذ عن الله بغير 
واسطة الكتب والرجال أشرف من الأخذ بواسطتهمء كما أنّ الذهب أشرف من 
الفضة. ولمّا أخذ خاتم الولاية / الشرع عن النبي صلی الله عليه وسلمء ثم اخذ 
ذلك الشرع عن الله تعالى بلا واسطة كان له اخذانء لهذا يرى لَپنتین. فاخذه 
بالواسطة َة فضةء وأخذه بلا واسطة أبنة ذهب. ولما كان التبي صلی الله عليه 
رتت رقا لا تايعاء 200 جیریلء لهذا مثل بلبئة اَلَو مطلقة 
غير مُقیّدة بالفضية أو الذهبية أو الطينية أو غيرهاء لن الغرض من التمثيل ختم 
بناء النيوّة به كما يختم الجدار باللہنة؛ بخلاف ختم الأولياء فإنّه تابع له. 
والغرض من إظهار المثال له في الرؤيا بيان ثلاثة أشياء: 

ختميته للولاية» وتبعيته لشرع خاتم الرسلء وأخذ ذلك عن الله -تعالى 
وتقدس- بطريق الإلهام. 

وأا کون خاتم الأولياء ولا" وآدم بين الماء والطين» أي: وهو: 
المقام التاسع : [كون خاتم الأولياء وليا وآدم بين الماء والطين] 

[الكازروني] فن هذا المعنى أيمًا ظاهرء لأنه قد تقرّر أن ولايته 
عين ولاية خاتم الأنبياءء وخاتم الأنبياء صلی الله عليه وسلم كان نييًا وآدم بین 
الماء والطینء فهو إذن مثله. لن العبد من طينة مولاء. وعلى هذا فقد ظهر أنه 
لا يلزم من کلام الشيخ دس سرّہ كفر ولا إلحاد ولا خلاف الشرعء بل ولا ترك 


أدب. 


() لیت في (س)ء (ها. 
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فإن قيل: على كل حال قد لزم تفضيل خاتم الأولياء على خاتم الأنبياء 
بوجه وهو" غير مقبول۔ 

قلٹا [الكازروني]: قد اندفع هذا في التمثيلات والتقريرات التي سبقت. 
والشيخ قُدّس سرّه في فص شيث قد أجاب عن هذا حيث قال: : «فإته (يعني خاتم 
ارتا من,وجه..يكوت |آنزل :کھا آنه من وجه:يكون:أعلى. . وقد ظهر في ظاهر 
شرعنا ما يويد ذلك وذكر حكاية أسارى بدر حيث رأى عمر رضي الله عنه 
ضرب رقابھمء ونزل الوحي بموافقة مر وعاتب الله تعالى نيه صلی الله عليه 
وسلم يقوله: متا كات ات أن یکن لم لھ أترن عق جنيب ف آلا ينور عر 
لی [الانفال : 67]۔ وقال عند ذلك النبي صلى الله عليه وسلم : «لو نزل عذاب 

من الماء ء لم ينج منه إلا عمر)) رضي الله عنه» فمن هذه الحيثية يكون عمر 
انز وأخرى أنّ النبي صلی الله عليه وسلم قال لأهل المدینة: ((لا تؤيّروا 
النخل))ء فلم يؤيّروا تلك النةء فلم تُثمر النخل تلك المّنةء فقال رسول الله 
صلی الله عليه وسلم: ((أنتم أعلم بأمور دنياكم)). فاثبت لهم الأنضلية في أمور 
الدنياء مع أنه صلی الله عليه وسلم سیّد الأولين والآخرين. / وفضل عمر في قصة 
أسارى بدر» وفضل أهل المدينة في قصة التأبير غير قادح في أفضليته صلی الله 
عليه وسلم. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: قد مرٌ هذا الفصل مُستوفى في کلامناء وأن الشيخ قُنّس 
سرّه أشار إلى أن نظر الرجال إلى التقدّم في رتب العلم بالله» ومُتالك مطلبهم 
الذي يعتبر فيه التقدم والتأخر عندهم. وأمَّا حوادث الأكوان كقتل الأسارى وتابير 
التخل وتحوهما فلا تعلق لخواطرهم بهاء ولا يعدونها نضيلة أصلاء فضلا عن 
أن يكونوا أفصضّل0© لدناءتها بالتسبة إلى عليَ هممهم. فلا يعدّون التفاضل فيها 
شيئًا حتى يُقايل هذا بفضله صلی الله عليه وسلمء ثم إن تعبيره بالعتاب في حقّ 
التي صلی الله عليه وسلم لا يخلو عن ترك ادب!“۔ والله أعلم. 


(1) ٭وعو* ليت من (ص) 

(2) قصوص الحكم» ص62 

(3) قي (ه) بها أفضل. 

(4) ورد في (س): “ثم إن تعييره بالعتاب في حق النبي صلی الله عليه وسلم؛ ليس كما 
ينبغيء كما تبه عليه البكي وغيره فإنّه لا يخلو عن سوء أدب" 


عد الجازث اتی إلى الجائب فين 


[5] [الاعتراض الخامس: نبة إبراهيم عليه السلام إلى الوهم] 

قال: الاعتراض الخامس: هو ان الشيخ تُدّس سره قال في فص إسحاق 
عليه الصلاة''؟ والسلام: 

«إِنَ إبراهبم صلی الله عليه وسلم قال لولده: يمى 
صك ) [الصافات: 102]ء والمنام حضرة الخیالء فإبراهيم لم يُعبّر( الرؤياء وقد 
كان الكبش ظهر بصورة ابن إبراهيم في منام إبراهيم» فصدّق الرؤيا. فالرب تعالى 
من رَهْم إبراهيم ندی ولده بذبح عظيم. وكان ذلك الذبح العظيم تعبير رفيا إبراهيم 
عند الله تعالی؛ ولم يشعر بذلك إبراعيم»!©. 

وقد طعن العلماء *القشيريون" طعنًا كليًا في هذا الکلامء وقالوا: كيف 
يتب إبراهيم عليه الصلاة والسلام إلى الوهم وهو من كبار 72 العزم؟ 
وقد قال صلی الله عليه وسلم: ((نحن أولى بالشك من إبراهيم)). هذا معنى 
کلامہ, 

قلت [البَرْرَنْجِي]: جعل “'يُعبّر' في عبارة الشيخ دس سره مُشدَدا من 
*التعيير* ٠‏ يعني تعبير الرؤيا وتفسيرهاء والذي عليه شرّاح الفصوص أنه 'يَمْبْر* 
مُخخفًا بوزن *ينصر", من العبورء أي: لم يتجاوزها إلى“ المقصود. والله أعلم. 


إن أرئ فى الم أي 


[اجتهاد النبي عليه اللام في الأمور الدينية] 
[5] قال [الكازروني]: الجواب: اعلم - جعلك E‏ موي عر ا ا 


(۱) ليت في (م)۔ 

(2) في (ها پعبر۔ 

(3) الم في الفصوص: «اعلم أيّدنا الله وإياك أن إبراهيم الخليل عليه اللام قال لابته: 
"ات أرى في المنام اني أثبحك*. والمنام حضرة الخيال فلم يُعبّرها. وكان كبش ظهر 
في صررة ابن إبراهيم في المنام» فصدف إيراهيم الرؤياء فقداه ربه من وهم إبراهيم 
باللبح العظبم الذي هو تعبير رزياه عند الله تعالى وهو لا یشمر؛. قصوص 
الحكم» ص85 


(4) في (س) بدلا من 'لم يتجارزها إلى '؛ يرجد 'لم يتجاوز هذا" 


م 
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ال“ من أحْبّايه - آتهم قد ذكروا في اصول الفقه. ولا سيما في العضدي [عضد 

الدین الإيجي]ء أنه صلی الله عليه وسلم لا يقرّ على خطه. فقد تقزر عندهم أن 

ارہ جلك الله علا ر اض وهذا مذھب المُحقّقينَ منهم 
ويعد التجويز قالوا: چس او لا؟ 


مذهب المُحقّقين منهم الجواز لقوله تعالى: (عَنَا اف عك لم أو 
لَهُمْ » [التوية: ٤4]ء‏ ولقوله صلى الله عليه وسلم: ((لو استقبلت من أمري ما 
استديرت ما سقت / الهدي))» ولقوله تعالى: عى َل ٭ أن ج٠‏ الکن [عبى: 
۰ء ولقوله: نا کات تج أن APES‏ [الأنفال: 67]ء وقول : ييا آي 
نت لل َه لك [التحريم: 1]ء ولو كان بوحي لم يُعاتب. ولا يجوز أن يكون 
بغیر اجتهاد لأتّه يكوت عن هوى. قدل لت] هذه المنقولات على أن رسول الله( 
صلی الله عليه وسلم اجتهد في هذه الأمور وأخطأ. فإذا کان علماء الأصول جوّزوا 
إطلاق لفظ الخطا على التبي صلی الله عليه وسلم ولم یلزم مته محذورء فاي 
محتور يلزم الشيخ وقد راعى كمال الأدبء ولم يُطلق لفظ الخطاء وإنّما أطلق 
لفظ الوهم؟ والوهم هو الجانب المرجوح من التردّدء كما أن الظن هو الطرف 
الراجح منەء وأنَّ الشك هو تساوي الطرفين. 


[رؤيا الأنبياء] 


[الكازروتي] وغاية كلام الشيخ أن | إبراهيم عليه اللام اجتهد فلم ° 

الرؤياء لأن رؤيا الأنبياء على نحوين؛ الأول: ما لا يحتاج إلى تعیرہ فتاتي مثل 
قلق الصبحء ومنها ما يحتاج إلى تأويل وتعبير. فأقّاء اجتهاده عليه السلام إلى أن 
تلك الرؤيا لا تحتاج إلى تأويل وتعبيرء فأخذها على ظاهرهاء ولم يقرّ على 
خطته. كما قال العضد [الإيجي] في شرح المختصر [لابن الحاجب]: ”ولا يقر 
على اخطائه"ء يعني: أن النبي صلی الله عليه وسلم إذا اجتهد فاخطا لا يقر 


(1) ليت في (ها. 
(2) في (س) بدلا من ٭رسول الله" يوجد 'الرسول". 
( قي (س) يعبروا. 


اہب) 


(n) 


کے 0000 الاب القن إلى الجانب الفزيق 


على خطته. فلم بُعبرا" الرؤيا وكانت مُعبّرة» لان الكبش ظهر يصورة ابنه؛ كما 
يظهر العلم في الرؤيا بصورة اللبن. وورد في الحديث أن التبي صلی الله عليه 
وسلم قال: ((رایت في المنام آنې أتيت بلبن فشربت منه حتى امتللات» قيل ما 
عبّرته يا رسول الله؟ قال: العلم)). وفي قصة يوسف رؤية السنين المقحطة في 
صورة بقرات عجاف: والمُخصبة في صررة بقرات سمان. 

ولما ظهر الكبش يصورة ابن إبراهيم كان ينبغي أن يُعبّره بالكبش» فلم 
يمره وحمله على الظاهر. وكان الحمل على ظاهره مرجوحًا. والواجب على 
الُجتهد العمل بمُقتضى اجتهاده» ولو كان خطأ في نفس الأمرء لن حكم الله 
في حقه ما حكم به اجتهاده. فوجب عليه بموجب وهمهء الذي هو الطرف 
المرجوح؛ ذبح ولده. ففداء الله تعالى بذبح عظيم من الوهم الموجب ذبحه. 
وعلى هذا فلا کفر في كلام الشيخ تُدّس سرّهء ولا ترك أدب. 

جواب آخر [الكازروني]: اعلم - متعك الله بالنظر إليه - أن "الحس 
المُشترك * /كما تصل إليه المور من الخارج ويُدركهاء كذلك تصل إليه من 
الداخل ویُدرکھا أيضًا كانها في الخارج» ولهذا صاحب "السرسام ٠"‏ 
و"المحموم الصفراوي' يتصوّر صورًا ليس في الخارج لها وجود۔ وكل ما يراه اين 
آدم في المنام فهو عبارة عن صور أوجدته *الواهمة' في استعمال ٭المُتخیلة ٠"‏ 
كإنان له رأسان. وإنسان بلا راسء وکترتیب المعاني بالصورء كأن يكبت صداقة 
جزئیۂ لزيد أو يسلبها عنه. ومن هذا القبيل توهّم العلم بصورة اللَیِنْء والثبات في 
النین بصورة القيد. واللطان يصورة البحر أو الشمس. وبالجُملة فالصور 
المُشاهدة في المنام من استعمالِ الوهم القوۃً المُتخیلةء وظهور تلك الصور في 
*الحسّ المُشترك' وعلى هذا قالقوة الواهمة لإيراهيم استعملت القوة المُتخيلة 
له؛ وأظهر الكبش في صورة الاين في الحس المُغترك منه. فكان ذلك سيبًا لشروعه 
في ذبح ولدء؛ ففداء الله من وهم إبراهيم بالذبح العظيم. وهذا صدق ويان للواقع۔ 


(١‏ في (س) يعيررا 
(2) السرسام: ورم في حجاب الدماغ تحدث عته حمى دائمة؛ وتتبعها أعراض رديئة كالسهر 


واختلاط الذهن. 
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فان قیل: إن مقام التبوة مُمَزّه عن أن يكون مرائيهم من هذا القیل۔ 

قلنا [الكازروني]: قال الله تعالى: (قُلَ مآ أن بک نَل [الكهف: 110] 
[تصلت: 6]ء وقال صلی الله عليه وسلم: ((إنما أنا بشر عضب كما يغضب اليشرء 
وأرضى كما يرضى الیشر))۔ وقي الحديث الصحيح أنه صلی الله عليه وسلم سُحر 
حتی یتخیّل إليه أنه يأتي نساءه ويخالطهن ولم يكن يفعل. وقال تعالى: لم إِيّهِ 
ين يحرم ا تی (طہ: 66]ء يعتي أن سحرة فرعون كانوا سحروا موسی؛ حتی إِنّه 
كان يُحَيّل إليه ان حبالهم وعصيّهم تتحرك. وإذا جاز أن يؤثر الساحر یسحرہ في 
متخيلة محمد وموسی عليهما الصلاة والسلام؛ بحيث يُخيّل إليهما غير الواقع 
واقعَاء ولا تنحط يذلك رتبة النيوة لكون ذلك مقتضى البشرية» فتاثیر الوهم 
ياستعمال المُتخيّلة في الحس المُشترك أيضًا من مُقتضى البشرية» فكيف يظهر بذلك 
انحطاط في رتية النبوّة؟ ومن سلب عن الأنبياء مُقتضیات النشأة البشرية» أي“ : 
من الأمراض ونحوهاء فذلك لم يصل إلى مشامٌ روحه شمة من رائحة العلم. والله 
يقول الحق وهو يهدي السبيل. هذا معتى كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: جوابه!© الأول: إلزامي؛ لاه لا يتمتى على اصل 
الشیخ [ابن عربي] قُدَس سرّهء لأته لا يجوز الاجتهاد للأنبياء عليهم الصلاة 
والسلام. والثاني : تحقيقي. 

وأقول [البَرَرَنْجِي]: إن الاعتراض بذلك غفلة عن قوله تعالى: (إك كنا 
کر انكو ألَمِينُ4 [الصاقات: 106]ء نان الله إذا أراد الابتلاء يفعل /ما يريدء ولما 
أراد ايتلاء إيرا هيم أوقع في وهمه وقرّی واهمته. ۔ فان إبراهيم عليه السلام لما لم 
يأته الولد إلا على کیر جاءه على غاية الاشتياق إليه» فتعلّق به قلبه بعض التعلّق 
قاراد الله تعالى إخراج ذلك عن قلبه الشریفء حتى لا يبقى فيه مجال لغير خليله 
تعالى. فأراء ذلك قي المنام؛ وقوّى واهمته» وأغفله عن التعبير لذلك الابتلاء له 
ولابته. فلما استسلما لآمر وو یت أظهر الله ُرادہ وسمّاه قداء بالنظر إلى 
وهم إيراهيم. ولذا قال: «ِنَدَ صَدَنتَ ألردا» [الصافات: 06105 ولم يقل: ٭صدقت 


403 فحت فى اس 
(2) في (س) جواب. 


7ب( 


اس 


ه00 الجازِبٌ القُيبِيَ إلى الجانب القّرِِنَ 


في الرؤیا"ء أي: صيرت الرؤيا بوهمك صادقة محمولة على ظاهرها غير مُحتاجة 
إلى التعبير؛ كذا قال الشيخ قُدَس سرّہ في الفص المذكور. والدليل على صحة قول 
الشيخ أن ذبح الولد لا يُتقرب به إلى الله تعالى في شرعناء وشرعنا تابع لشرع 

يله اهي حَيِينًا» 


إبراهيمء أي: مرافق له. قال تعالى: (ثُمْ أ إِليْكَ أ 
[النحل: 123]۔ 
قال المُحقق الجامي في شرح الفصوص: 


٭والتفصیل في هذا المقام» على ما يفهم من كلام الشيخ قُدَس سره 
وشارحي کلامه» أن إبراهيم الخليل صلوات الله عليه كان قبل هذا المقام 
مُعوَدًا بالأخذ عن عالم البثال الذي من شانە أن يُطابق الصور المرئية الصور 
الظاهرة في الحس من غير اختلالء فلا حاجة فيه إلى التعبير. فلما تحقق 
بالقناء في الله بالكلية» واقتضى ذلك [الفناء في الله] ترقيه عن هذا 
المشهد”" بان يُشاهد الأمور في مراتب هي أعلى من مرتبة اليثالء أو في 
نقه وقليه من الوجه الخاص من غير توسط آمر آخر۔ أراد الله سيحانه أن 
بظھر في الحس صورة لتحققه بالفناء وهي ذبح الكبش» وأنْ يرقيه عن هذا 
المشهد. فأراء في المنام ذبح الكبش لکن في صورة ذبح ابنه» وستر عليه 
المقصود منه (أي: للابتلاء)”» وأوقع في وهمه أن ذبح ابته هو المقصود 
بعينه بنا على ما اعتاده من الأخذ عن عالم المثال. فاعتقد صدق ما وقع في 
وهمه من ذبح ابنه» قتصدّى لهء وانقاد له اہنەء فظهر سر كمال استسلامهما 
وانقيادهما لله. فجعل الله سبحانه الذبح العظيم فداء لابنه. وأنقذه من 
الب فتحقّق ما كان مُراد الله من منامه» وهو ذبح الکبش؛ ليكون صورة 
حتية لتحقق إبراهيم بالفناء فيه. وحصل له الترقي / عن مشهده المُعتادء فان 
الصررة المرئية لم تكن من عالم المثال» بل ناض هذا المعنى عليه من موتیة 
أخرى فرق عالم اليثال» أو انبعث من قلبه» وصورتہ مُخْيّلته بتلك الصورة. 
وعلم ذلك الترقي أيضًاء حیث وقع منه ذبح الكبش لا ذبح ابنه. 


(1) حائية في (س» ق191) مفادھا: "بلغ *. 
(2) من المؤلف وليست في نص الجامي . 


پروی 


الفصل الأول: ےا الاعتراضات المتملّقة بغير وحدة الوجوداً 


(تال): 

ولا يَخفی على المُنصف أن ذلك (من الشیخ) بيان لحسن تربية الله تعالى 
إبراهيم خليله عليه السلام؛ ولیس فيه شائبة سوء أدب من الشيخ فس سره 
بالتسبة إلى إبراهيم عليه السلام. (قال) وكتب [بعض] من اشتهر بالفضل 
يخظه على الهامش في هذا المقام: هذا كلام زخرفه الشیخ؛ ولا اراہ 
حقاء بل كله صادر عن سوء أدب» أحسن محامله أن يُقال: صدر عنه في 
حال كونه مغلويًا *'۔- انتھی۔ 


قال [الجامي]: 


* والعجب من هذا الفاضل» بل من كل مُعترض على الشیخ فس سره في 
هذا الكتاب» فإ ما ذكره الشيخ في مُفحح الكتاب من مُبشرة أريهاء وان 
ما أورده في هذا الكتاب هو ما حدہ له رسول الله صلی الله عليه وسلم 
من غير زيادة ولا نقصان؛ إن كان مسلمًا عنده فلا مجال للاعتراضء فإنَ 
ذلك يعود إلى التبي صلی الله عليه وسلم. وإن لم يكن مُلَمًا عنده. بل 
اعتقد أن ذلك افتراء وكذب أو سهر وخطاء فالاعتراض عليه ذاك لا هذا. 
وكيف لا یلم ذلك من اظلع على أحواله ومقاماته ومُكاشفاته ممّا أدرجه 
في هذا الكتاب وسائر مُصنفاته؟ *.- انتهى. 


وهو كلام نفيس في غاية التفاسة. 


[مسألة الذبیح : تتمة الاعتراض الخامس] 
[َالبَرْرَنْجِي] وهَهُنا سؤال وهو أنه قد روي عن ابن عباس رضي الله عنهما 
من ا ظرق فة موقوقة وم وع وبعضها صحیح'“ أن الذبیح هو إسماعيل. 
زاد في رواية: وزعمت اليهود آله إسحق» وكذبت اليهود. وعن أبي هريرة مثله 


(0) 
2 
G) 
(4) 


الجامي» شرح فصوص الحكم» ج 1» ص187-185. 
الجامي» شرح نصوص الحكمء ج1» ص188-187. 
لیست من (س). 

في (س) صحيحة. 
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مرفوتًا. وعن ابن عمر تحره موقوفًا۔ وصححه الحاكم. وعن عبد الله بن سلام 
مثله. وورد مثله عن محمد بن كعب القرظي» وقال: إن الله بتر إبراهيم بإسحق 
وابنه یعقوب» ولم يكن يأمر بذبحه» وله فيه من الله موعودء يعني يعقوب. ومثله 
عن الحسنء ومُجاهد؛ رالشعبي» وابن المُسيّب» وابن مهران؛ وابن جبيرء 
وغيرهم من التابعين. وعن مُعاویة رضي الله عنه آنه صلی الله عليه وسلم قال له 
أعرابي: يا ابن الذبيحين / فتيسم وأقرّه. وبيّن معاوية أن أحدهما: إسماعيل»› 
والثاني: أبو النبي صلی الله عليه وسلم عبد الله بن عبد المطلب۔ وعن عمر بن 
عبد العزيز رحمه الله" أنه سال بعض أحبار اليهودء وكان قد أسلم. عن الذبيح 
عندهم» فقال له0: إته إسماعيل» والله يا أمير المؤمنين» وانٌ الیھود لتعلم 
بذلك» ولكتّهم يحدوتكم معشر العرب. واستدلّوا على ذلك بأن الفداء كان 
بيتى» وأنّ قرني الكبش كانا فوق الكعبةء وإسحق كان بالشامء وان الذي كان 
بمكة إِنْما هو إسماعيل. فكيف جعل الشيخ قُدّس سرّه الذبيح إسحق؟ مع أن 
القصوض أعطاء إیاء رسول الله صلی الله عليه وسلمء ولا يُعطي وسو ال( 
صلی الله عليه وسلم إلا ما هو الحق في الأمر نفسه. 
35 والجواب [البَرْرَنْجِي]: اتا أولًا: فلا تلم أنه إسماعيل. كيف وقد ورد عن 
جمع من الصحابة مرقوعًا وموقوفًا منهم العباس بن عبد المطلب؛ وابن مسعودء 
وعن جمع من التابعين أنه إسخقء وفيها ما صحّحه الحاكم وغيره» فقد يكرن 
الحق عند الله هذا. 

وآتا ثانیّا: نقد سلّمنا أن الراجح”* أنه إسماعيل» وأنّه الحق عند الله 
تعالى» ولا اعتراض على الشيخ من أجل أن الشيخ فُدّس سره بان 
إسحق هو الذييح» بل أبهم فقال: إن إبراهيم الخليل قال لابنه 


(1) رحمه الله: ليت في (ه). 

(۵ الست مو 

(3) 'صلى الله عليه وسلم' ليست في (م). 
(4) "رسرل الله" لت في (ه)ء (م). 
(5) في (ه) أن الراجح» بل الصواب. 
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انار أن أَدَبمْكَ» [الصاقات: 102]ء فعبّر بالابن وبالولد ولم يسم الذبيح في 
الفصوص. وقد صرح في كتاب الإسفار في 'سَفّرٍ الهداية". وهو سفر إبراهيم 
الخليل عليه السلام: هن كهب إل تق تین [الصافات: 99], بان الذبيح هو 
إسماعيل صلى الله عليه وسلم. وعبارته هتاك : 

«فأضافه بقداء ابنه لما نزل عليه لان 'اللذة إِنما تعظم على قدر الغخصة٭٭ 
ثمٌ إنّه لما يمّر بإجابة دعائه في قوله: رت عَبّ لی بِنّ أَلصَلِسِنَ) [الصانات: 100]ء 
ايلي قيما يشر یه لاه سال من الله سواه والله غیورہ فابتلاه بذيحه. وهو اشد 
عليه من ابتلائه بنقسه» وذلك أنه ليس له في نفس مُنازع سوى نفسه» قبادنی خاطر 
يردّهاء قیقل اجتھادہ وابتلاؤه. وذبح ابنه ليس كذلك. لكثرة المُنازعين فيه فیکون 
جهاده أقرى. 


ولما ايلي بذبح ما سال من ربهء وتحقّق بسيب الابتلاء وصار بحكم الواقعة 
كأته قد فیح وإن كان اء بتر بإسحق عليه السلام بغير سؤال؛ نجمع [له] 
بين / الفداء وبين البدلء مع بقاء المُبدل منه. فجمع له بين الكسب والوھعب: 
قالذبيح مكسوب من جهة السؤالء موهوب من جهة القداء. فإنّ نداءء لم يكن 
مؤولاء وإسحق موهوب. ولمًا كان إسماعيل قد جمع له بين الكسب والوهب 
في العطاءء فكان [مكوبًا] موهوبًا لأبيه. فكانت حقيقته تامّة كاملةء لذلك كان 
محمد صلى الله عليه وسلم في صلبه. بل لكون محمد صلى الله عليه وسلم قي 
صلبه صح الكمال والتمام لإسماعيل. فكانت في شريعتنا ضحايانا فداء لنا من التار۔ 

فمن طلب [سفر] الهداية من الله فليتحقّق عالم خياله» فإنَ الحقائق لا بد أن 
تنزل عليه فيه. وهو منزل صعب» لأنّه تَغبرٌ ليس مطلوبًا لنفسه؛ وانّما هر مطلوب 
لما صب لهء ولا يغبره إلا رجل. ولهذا سُمَي تأويل الرؤیا عبارةء لان الثفر يعبر 
منها إلى ما جاءت له عن النبي صلی الله عليه وسلمء عبر النبي صلی الله عليه 
وسلم من القید إلى الثبات في الڈین''ء ومن اللّن إلى العلم؛ فإذا وصل وجد۔ 


(1) وردت قي الإسفار على النحو الآتي: ٣‏ لان المُفسر يعبر منها إلى ما عيذ لكا مرا 
صلی الله عليه وسلم من القيد إلى الثبات في الدين*. الإسفار عن نتائج الأسقارء = 


ب[ 
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فلو عَبَرَ الخليل عليه السلام من ابنه إلى الكبش لرأى الفداء قبل حصوله» 
وكان یمنٹل''' الأمر فارغ القلب لمعرقته بالمآل. ولكن طُللمة الطلب» والسؤال من 
ربّه غير ريّهء منعه من العبور. لان الظلمة يتعذّر العبور فيهاء لأنّه لا يدري أين 
يضع قدمه. ولم يكن أيضًا تحصل له تلك اللذة التي حصلت له» ولا ذاك الامتنان 
الإلهي المشهرد. وكان الفداء بالحَمُل الذي هو 'بيتٌ' شرفه الوسطء وروح للعالم 
لاه أشرف البيوت. فكان بدلا من جسدہ لا من روح لاشتراكهما في النسبة. 
لان الذبح لا یتم إلا في الجے: والهدم والخراب لا يقع إلا في البيوت. 

(ثمْ قال): ولمًا كان الوھب يبقيك» بخلاف المُشاهدة”©. كان الوهب 
محمّاء ولم يكن مَحْفًَاء فإن المسحوق مُفَرّق الأجزاء» فهو أبعد من حال المَّحق. 
ولولا ما علق الؤال أولا بقرله: (هَبٌ لی يِنّ ألصَّلِمِنَ4 [الصافات: 100]ء لكانت 
البُشرى بالمُشاهدة لا بالتحق“. فأسحق السائل لسؤاله الكون عن مُحْق العين» 
أي : ابعدہ۔ فكانت إشارة إلى مقام التعمّد المحال؛ فإن الأمور الإلهية لا تنزل 
أبدًا إلا بحب الاستعداد. والمحل هنا غير مُتجرد إليه» فكيف يهيه / العين وهو 
غير قابل؟ والواهب عليم حکیم» والوقت قاض». انتهى كلامه بحروفه. 

فی قوله: "ولو عَبَرَ الخليل عليه السلام من ابنه إلى الکیش لرأى الفداء 
قبل حصرله' إشارة إلى ما قال في الفصوص: «والمنام حضرة الخيال فلم 
يعبرهاء وكان كبش ظهر في صررة ابن إبراهيم» فصدّق إبراهيم الرؤياء ففداء 
ريه من وهم إبراهيم بالذبح العظيم [الذي] هو تعبير رؤياه عند الله وهو لا 


= حققه وترجمه إلى الفرنية: ديئيس غريل» 1994ء ص46. 
par, 1994.‏ عامعكعم Denis Grill, al- Isfûr..., lext arabe, éd. de I'éclat, établi, tradutit et‏ 

() في (م) يتمثل. 

(2) تي (م) لأنه روحه. 

(3) في (س) الشاهد. 

(4) والعبارة في الإسفار: ٭لکانت البشرى بالمُشاهدة لا بإسحاقء فأسْحَقَ إسحاق الائل 
يؤاله الكرن'. 

(5) ابن عربي. الإسفار عن نتائج الأسفار» ص 48-45. 
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يق ۴ وقوله: "ركان القداء الحَمّل' إلخ... إشارة إلى بيان نكتة كونه كبشا 
دون أن يكون بقرة أو يَدَنَهَ ممّا هو اعظم من الكبش. وقد أشار إلى هذا السؤال 
في الفصوص حیث يقول في أول فص إسحق: 
«فداء تبي ذخ ويح لقريان 
ون نَوَاغ الكَبْشٍ من نُس إنسان 
وعظمهاللهةٌالعظيمٌ عناية 
بنا أو بے لا أثر بسن آي ميزان 
ولا شك أنَ البْنة اَم قِيِمَة 
وقد نزلت عن ذبح كبش لقربانٍ 
فیا لَیْۓ مِمري كَيْفْنَابَ بِذَايِهِ 
الآیات(2 
وقوله: "لما كان الوهب" إلى آخره... إشارة إلى نكتة کون المُبَشرٍ به 
اِسحٰقء لأنه موهوب» والوهب يسحق» فكانت ٠‏ البشارة من مقام السحق. لأنّ 
الوهب يبقي ولا يُمني. بخلاف المُشامدةء فإنْها ثفني فتمحق0©. 
وقد عُلم من هذه التكتة أن ترجمة الفصّ بإسحق دون اإسماعیل: مع 
الذبیح هو إسماعیل؛ لكون إسحق مُبِشرًا به عند فداء إسماعيل: فناسب أن 
يُترجم الفصّ بهء لا لكونه الذبیح۔ 
وأيضًاءٍ فان الشيخ إِنَما ذكر غالبًا في فص كل نبي ما يُنسب إلى صريح 
اسمه في القرآن. وكان المنسوب إلى صريح اسم إمستاعيل عليه السلام صدق 
الوعد. قال تعالى: (يَدَكُرٌ في آلیکپ إِنَطمِيلٌ لِك كن صان الْوَمِْ» [مريم: 54ا 


)١(‏ قصوص الحكم» ص85. 
(2) قصوص الحكم» ص84. 
(3) قي (س) فتحق. وعلى الهامش يقترح الناسخ ما جاء في نسخة ثانية: فتمحق. 
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قناسب أن يُترجم لإسماعيل عند ذكر صدق الوعدء دون الذبح. لأنّ الذبح لم 
يتسب إلى صريح اسمهء بل تُب إليه بعنوان الابن. وكذلك لم تنسب إليه البشارة 
باسمهء يل بعنوان: “غلام حليم' . قال تعالى: ( فد 
1 ونب البشارة به إلى إسحق باسمه العَلمء فقال تعالى: وريه 
ين ألَِحِنَ4 [الصافات: 112] فناسب ترجمة الفصّ به لذلك / دون إسماعیل؛ 
وناسب ترجمة الفصّ الذي فيه بيان صدق الوعد بإسماعيل- 

فتمسّك بهذا التحقيق» واشرب من هذا الراح الوَحدقة:-وإياكى* ب 
الطریق *" أو أن تير بغير دليل ولا رفيق. وبالله الحول والتوقيق» والله أعلم. 


یں 
یات 


[6] [الاعتراض السادس: عذاب أهل النار] 

قال: الاعتراض السادس: هو أن الشيخ فس سرّء ذكر في قصّ إسماعيل 
وفي قصّ أيوب عليهما السلام؛ وني الفتوحات المکیةء أن الكقار وإن لم 
یخرجوا من التار وخلدوا قيهاء لكنهم بعد ستين عديدة وقرون مديدة يحصل لهم 
بالنار“ ألفة وعادة» بحيث يصير العذاب عَلْبَا لديهم ويلتدّون بەء كما أن أهل 

1 

الجنة يلتذون بتعيمها. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرْنْجِي]: لا بذ أولّا من نقل كلام الشيخ قُدَس سرّه بحسب 
الإمكان والحاجة والوقت -وإن عسر إيراده مُستوقى- بإذن الله تعالى» ثم 
الشروع في الجراب» وققنا الله للصواب. 

قأقول: أمَا الفصوص: فقد قال قُدّس سرّه في فصّ إسماعيل عليه السلام: 

«الثناء بصدق الوعد (لا بصدق الوعيد» والحضرة الإلهية تطلب 
الٹناء المحمود بالنات فيّعني)0© عليها بصدق الوعد لا يصدق الوعيد» بل 
بالتجاوزء ملا ع الله ل وعيو رَسْلَّهُ:» [إبراهيم: 47]ء لم يقل : ووعیدہ 


(1) بات الطريق: الترهات. ومالة الذبيح لم ترد ني الجانب الغربي وإنما هي من إضاقات 


رزنجي 
20( لیے في (ت). 
(3) ها بين قوسین ناقص في (س). 


النصل الأول: بل الاعتراضات التعلّقة بغير وحدة الوجود] 


بل قال: لوَتتیاوژ'' عن سَيِنَاِم» [الاحقاف: 16]ء مع أنه توغد على ذلك فالنی 
على إسماعيل أنّه [كان] صادق الوعدء وقد زال الإمكان في حقّ الحق 


(سبحانه)” لما فيه من طلب المرجّح. 


() 
(20 
0G) 
(4) 
(5) 


فلم يبق إلا صادق الوَعْدِ وحدّه وما لوعيدٍ الحقّ عين تُعَاينُ 
وإن دخلوا دارٌ المَّقاء فَإِنُهم على لذة فيها نعيمٌ مباينٌ 
نعيمَ جتان الخلد فالأمر واحد وبينهما عند التجلي تباينٌ 


و 


يمى عذايًا مِنْ عُذُوبَةٍ َيِه وذاك له كالقشر ولف ماي“ 
قال المُحقّق الجامي: 


*اعلم أن لأهل النار الخالدين قيها كما يظهر من كلام الشيخ وتابعيه 
حالات ثلاثا : 

الأولى: آتهم إذا دخلوها تلط العذاب على ظراهرهم وبواطتهمء وملكهم 
الجزع والاضطرابء نطليوا أن يُخفف عنهم العذاب» أو أن يقضى عليهم 
قيموتواء أو أن يرجعوا إلى الدنيا. فلم يُجابوا إلى طلباتهم. 

والثانية: أتهم إذا لم يُجابوا إلى طلباتهم: وطنوا أنفسهم على العذاب. 
فعند ذلك رقع الله العذاب عن براطنهمء وخبت ر اق / تَا ٭ ال 
َل َل الد [الهمزة: یک ۔ 

والثالثة: أنّهم بعد مُضي الأحقاب آلغوا العذاب وتعودوا!“ ولم یتعلّبوا 
بشدته بعد طول مدّتهء ولم یتالموا به» وإن عظم. إلى أن آل أمرهم إلى أن 
یعلقذوا به ويستعذبوهء حتى لو هبّ عليهم نسيم من الجنة استكرهوه 
وتعذبوا بهء كالجَمْل وِتَاذیه برائحة الورد'.- انتھی۔ 


في التسخ الأربع» وكذلك في القصوص: "ویتجاوز'۔ 
ليست من الفصوص. 

قصوص الحكم » ص94-93. 

في (س) وتعودوا به. 

الجامي» شرح قصوص الحکم؛ ج2» ص21۔ 


[ب] 
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وقال في فص أيوب: 

سال أهل النار إلى إزالة الآلام» وإن سکنوا النارء فذلك رضا. فزال 
الغضب لزوال الآلام» إذ عين الألم عين الغضب [إن فهمت]. فمن غضب فقد 
تأذّى من المغضوب عليه فلا يسعى في انتقام المغضوب عليه بإيلامه إلا ليجد 
الغاضب الراحة بذلك» فينتقل الألم الذي كان عنده إلى المغضوب عليه. والحق 
إذا أقردته عن العالم يتعالى علا كبيرًا عن هذه الصفة على هذا الحدا!"۔- 
انتهى. 

وقال في آخر فص هود: 

«فقد بان لك عن الله [تعالی] أنه في أينية كل وجهةء وما تم إلا 
الاعتقادات: فالكل مصيب. وکل مُصيب مأجورء وکل مأجور سعيدء وکل سعيد 
مهي عنه» وإن شقي زمانًا ما في الدار الآخرة. فقد مرض وتألّم أهل العنايةء 
مع علمنا بأنّهم سُعداءء آهل حق في الحياة الدنيا. فمن عباد الله من تدركهم 
تلك الآلام في الحياة الأخرى» في دار تُسمَى جهنم. ومع هذا لا يقطع أحد من 
أهل العلم (الذين كشفوا الأمر على ما هو عليه أله لا يكون لهم)”© في تلك 
الدار نعيم خاص بهم إِمَا بفقد ألم كانوا یجدونە فارتفع عتهمء فيكون نعيمهم 
راحتهم عن رجدان ذلك الألم» أو يكون نعيم مُستقل زائد كنعيم أهل الجنان في 
الجنان»”*.- انتهى. 

وأما الفتوحات؛ فقد قال في الباب العشرين من الفتوحات: 

«الدنيا مُمتزجة» نعيم ممزوج بعذاب» والجنة نعيم كلهاء والنار عذاب 
كلهاء وزال ذلك المزج في أهلها. فنشأة الآخرة لا تقبل مزاج نشأة الدنياء وهذا 


(1) انظر: نصوص الحكم» ص172. 
( في لس)احي. 

(3) ما بين فوسين ليس في (ت). 
(4) فصوص الحکم؛ ص۱14. 
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هو الفرقان بين نشأة الدنيا والآخرة. إلا أن نشأة النار؛ أعني: أهلهاء إذا اتھی فيهم 
الغضب الإلهي وآمَده» ولحق بالرحمة التي سبقته في المدى» فيرجع الحكم لها فيهم» 
وصورتها صورتها لا تتبدل» ولو تبڌلت تعذبوا. فيحكم عليهم بإذن الله وتوليته حركة 
الفلك الثاني من الأعلى ممّا يظهر فيهم من العذاب في كل محل قابل للعذاب. / وإِنّما 
قلنا: “في كل محل قابل للعذاب' لأجل من فيها ممّن لا يقبل العذاب. 

فإذا انقضت مُدتھا وهي خمسة وأربعون الف سنق تكون في هذه المدة 
عذايًا على أهلهاء فیتعذّبون فيها عذايًا مصلا لا يفتر ثلاثة وعشرين الف سنةء 
ثم يُرسل الرحمٰن عليهم نومة يغيبون فيها عن الإحساس» وهو قوله تعالى: للا 
ينوت ا ولا یی » [طه: 74]. وقال صلی الله عليه وسلم في أهل التار الذين ہُم 
أهلها: ((إنھم لا يموتون فيها ولا يحيون))» يريد حالهم في هذه الأرقات التي 
یغییون فيها عن إحساسهم؛ مثل الذي يغشى عليهم من آهل العذاب في الدنيا من 
شدة الجزع وقوة الآلام المُفرطة. فیمکٹون كذلك تسع عشرة ألف سنة. ثم یفیقون 
من غشيتهمء وقد بدّل الله جلودهم جلودًا غيرهاء فيُعذبرن فيها خمس عشرة الف 
منة. ثم يُغشى عليهم فلا يجدون ألمّاء فيمكثون في غشيتهم إحدى عشر الف منة۔ 
ثم يفيقون وقد بڈل الله جلودهم جلودًا غيرها ليذوقوا العذاب» فيجدون ألم 
العذاب سبعة آلاف سنة. ثم يغشى عليهم ثلائة آلاف سنة» ثم یفیقون؛ فيرزقهم الله 
تعالى لذة وراحة مثل الذي ينام على تعب ويستيقظ. 

وهذا من رحمته التي سبقت غضبه ووسعت كل شيء. فيكون لها عند ذلك 
حکم التأبيده من الاسم ”الواسع" الذي وسع به كل شيء رحمة وعلمًا. فلا 
یجدون ألمّاء ويدوم لهم ذلك ويستغنمونه» ويقولون: تُسینا فلا نسال حذارًا أن 
نذگر بتفوسناء وقد قال الله لنا: لف فا ولا تن [المؤمنرن: 0108 
فيسكتون وهم فيها مُبلسون. ولا يبقى عليهم من العذاب إلا الخرف من رجوع 
العذاب عليهم. فهذا القدر من العذاب هو الذي يُسرمد عليهم وهو الخوف. وهر 
عذاب نفسي لا حسّيء وقد يذهلون عنه في أوقات. 


فنعيمهم الراحة من العذاب الحسي بما يجعل الله في قلوبهم من أله ذو رحمة 


04 
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سید الجاذِبٌ الب إلى الجانب الفزيي 
واسعة. يقول الله تعالی: الم تنگ کا ر لته يري عَنًا یی [الجائية: 34]» ومن 
هذه الحقيقة یقولون: تيناء إذ لم يحوا بالآلام. وكذلك قوله: شا اه َي 
[التوبة: 67]ء (وَكرِكَ الم ثنتى» [طه: 126]ء أي: تترك في جهنم» إذ كان النسيان 
يالياء: التركء ويالهمزة: التأخر. 

فأهل النار حظّهم من التعيم عدم وقوع العذاب الحسي /بهم» وحظّهم من 
العذاب توقعه. فإنهم لا أمان لهم بطريق الإخبار عن الله تعالى. ويحجيون عن 
خوف التوقع في أوقات» نوقنًا يحجبون عنه عشرة آلاف سنةء ووقتّا ألفي سنة؛ 
ووقنًا ستة آلاف سنة. ولا يخرجون عن هذا [المقدار] المذكور متى ما كانء لا ب 
أن يكرن هذا القدر لهم من الزمان. وإذا أراد [الله] أن يُتَعَّمهم من اسمه 
”الرحمن' ينظرون في حالهم التي مم عليها في الوقت» وخروجهم ممّا كانوا فيه 
من العذاب» قينعمون بذلك القدر من النظر. فوقًا يدوم لهم النظر آلف سنةء ووقا 
تسعة آلاف سنةء ووقنًا خمة آلاف سنة» فيزيد وينقص. فلا یزال هذه حالهم في 
جهنم دائمّاء إ هُم أهلها. وهذا الذي ذكرناء كله من 'العلم العيوي" الموروث 
من المقام المحمدي. والله يقول الحقّ وهو يهدي السیل٭”٭۔- انتھی 

وقال في الياب الثامن والخمسين: 

«وأما كتاب الفجار ففي سجينء وفيه أصول السدرة التي هي 
شجرة الزقوم؛ فهناك تتھي اعمال الفججار في أسفل سافلين. فان رحمهم الرحمٰن 
من عرش الرحمانية بالنظرة التي ذكرناها جعل لهم نعيمًا في متزلهم قلا يموتون 
فيها ولا يحيون. فھُم في نعيم النار دائمون مؤيدونء كنعيم التائم بالرؤيا 
التي براها في حال نومه من السرور. وريّما يكون في فراشه مريضًا ذا بؤس7© 
رفقرء ويرى نفسه قي المنام ذا سلطان ونعمة وملك. قإن نظرت إلى النائم 
من حيث ما یراہ في منامه ويلتذ" به قلت: إنّه في نعيم» فصدقتء وإن 


(1) الفتوحات المكيةء جاء ص169ء بتصرف۔ 


(2) في (س) في بوس وشدة وفقر. 
(3) في (س) يللف 


ا 
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نظرت إليه من حيث ما تراه قي فراشه الخشن ومرضه وبؤسه وفقره وكلومه”© 
قلت: إنّه عذاب: فصدقت. هكذا يكونون آهل النارء ف (لا بت ها را ى 
[طه: 74]ء [الاعلى: 13]ء أي: لا يتيقظ أبدًا من نومته. فتلك الرحمة التي یرحم 
الله بها أهل التار الذين هم أهلهاء وأمثالها كالمحرور منهم يتتعُم بالزمهرير» 
والمقرور منهم يُجعل في الحرور. وقد يكون عذابهم توهّم وقوع العذاب 
بھم. وذلك كله بعد قوله: (لا يُنَدُعَنهُمَ َه فيه تیئر)”“ [الزخرف: 75]ء ذلك 
رمان عذابهم وأخذهم بجرائمھم قبل أن تلحقهم الرحمة التي سبقت الغضب 
الإلهي . 


فإذا اظلع أجل الجنان في هذه الحالة على أهل النار ورأوا منازلهم في 
التار وما / اعد الله قيهاء وما هي عليه من قبح المنظر قالوا: مُعذبون. وإذا 
كوشقوا على هذا الحسن المعنوي الإلهي في خلق ذلك المُسی قبحَاء ورأوا ما 
ہُم فيه من نومتهم وعلموا [أحوال] أمزجتهم'” قالوا: مُنعمون. فسبحان القادر 
على ما يشاءء لا إله إلا هو العزيز الحكيم. فقد فهمت قول الله: هللا يبرت فا 
وَل یپ [طه: 74]ء [الاعلی: 13]ء وقول رسول الله صلی الله عليه وسلم: ((أمّا 
أهل التار الذين هُم أهلها فإنهم لا يموتون فيها ولا یحیون))؛ والله يقول الحق 
وهو يهدي السبيل»”.- انتھی۔ 

وقال في الباب الستين: 


«الحكم في التار خلاف الحكم في الجنة» فيقرب حكم النار من حكم 
الدتياء قليس”” بعذاب خالص ولا بنعیم خالص؛ ولهذا قال تعالى: (لا يمت 


(1) في (س) وكلامه. 

(2) وردت الآية في النص: “لا يفتر عنهم العذاب وهم فيه مبلون'. 

(3) قي (م) أمر جتھم۔ 

(4) القتوحات المكية» ج1ء ص290 بتصرف طفيف . 

(5) حاشیة في (سء ق96ب) مفادها: "قوله: "فليس بعذاب خالص' يُناني ما قدّمه عن 
الفتوحات من عدم المزج حتى في العذاب: فليّحرّر'. 


ہے . _الجازِبٌ النيين إلى الجا النَزبنِ 
ہا ولا تی )۷ [طه: 74]ء [الاعلی: 13]؛ فلم يخلّصه إلى أحد الوجهين. وكذا قال 
صلی الله عليه وسلم: ((أما أهل النار الذین ہُم أهلها فإنّهم لا يموتون فيها ولا 
بیرذ))؛:"'' 

وقال في الباب الثاني والستين في مراتب أهل النار شعرًا : 

«مَرَاتِبُ الُا بالأَعْمَالٍ تَمْتَارُ وِلَیْسَ فيها اختصاصاتٌ وإنجارٌ 

بوزنٍ أَفْمَالِ قد جاء العذابُ لهم بُشرى وإن عُذْبُوا فيها بما حاذوا 

لايخرجون بن البران لوروا تعلبُوا فْلَّهُمْ ذل واعزاژ 

نلم نهم في الّار ما بَرِحُوا ومهم ماله حَدٌ إذا جاژوا 

في قولِنا إن تائلعم لذي نَظرٍ محمّقٌ في غُلُوم الوه إعجارٌ 

فيه اختصارٌ بدیغ لَفّْه عَسَنٌ نيه لَطَائِفٌ آياتٍ وایجاژ 

قال الجلیلُ لأهل الحنٌّ يئه“ يا يها المجرمون اليومَ فامتارُوا 

بِنْ'“ الملوك تَرَامُمْ في نيمهم وبثھم عِنْدَ أل الشف أَخْرَارُ 

وين جُسُويهمُ ني النَارٍ نَخْسَبُهم کائھم بل ل ما قد قا3: 'أغجادٌ* 

قرلنا: "بوزن أفعال' أريد قرله تعالى: ليت فآ أَحَمَْ4 [البا: 23ء وهو 

من أوزان جمع القلة (. . .) يقول تعالى من كرمه لإبليس وعموم رحمته حين قال 

ل: وا بنك مدا ايى ڪرت َه لبن اَن إل يوم الْقبمَةٍ لَأَحَتَيِكتَ دري 
إا کا ٭ دل ذهب کن يمك ینہ کت جَهَئَرَ جَتَالگز جزاہ مووا [الاسراء: 
62 الآيات. (. . .) ليريه الله تعالى ان في ذرّيته من لیس لإبليس عليه سلطان 


ولا قرة. 


۰ 


)١(‏ الفتوحات المكية؛ جاء ص294. 

(2) في الفتوحات: النار ولو. وكذلك في ”نسخة ثانية' اشار إليها ناسخ (س) في حاشية 
الورقة (196). 

(3) في الفنوحات: جا ص301 كتبت! بينهمر. وني طبعة عثمان یحی ورد: ینھم۔ انظر 
تحقیق عثمان یحی: القاهرة» ۱992ء سفر 4؛ ص390. 

(4) في (س) ملك. 
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ثم إن الذين خذلهم الله /من العباد جعلهم طائفتين: طائفة لا تضرهم 
الذنوب التي وقعت منھمء وهو قوله: وق بيثم نيه مله وَنَسَلا)) [البقرة: 
8ء وطائفة أخرى: دهم اكه بذوْوم) لاک عمران: .]1١‏ وهؤلاء تسمهم 
بقسمین: قم أخرجهم الله [من النار] بشفاعة الشافعین؛ وهم أهل الكبائر من 
المؤمنين ‏ وبالعناية الإلهية وهُم أهل التوحيد بالنظر العقلي. وقسم آخر أبقاهم الله 
في النارء وهذا القسم هم أهل التار الذين هُم أهلهاء وهُم المُجرمون خاصة الذين 
يقول الله تعالى فيهم: مرا ألم أا الْتُجمُوقَ» [يس: و5]ء أي: المتحقون 
لان يكونوا أهلا لسکنی هذه الدار التي هي جهنم؛ يعمرونها من یخرج منها إلى 
الدار الآخرة التي هي الجنة. 

وهؤلاء المُجرمون على أربع طوائف» كلها في النار لا يخرجون مٹھاء 
وهم: المُتكيّرون ممّن ادّعى الربوبية لنفسه؛ ونفاها عن الله. والمُشركون الذين 
يجعلون مع الله إلهًا آخر. والمُعطلة الدين نفوا الإله جُملة واحدةء فلم يثبتوا إلا 
للعالم ولا من العالم. والمُنافقون الذين أظهروا الإسلام من إحدى هؤلاء 
الطوائف العلاث» للقهر الذي حكم عليهم فخافوا على دمائهم وأموالهم 
وذراريهم» وهُّم في نفوسهم على ما ھُم عليه من اعتقاد هؤلاء الثلاث. فهؤلاء 
أريعة أصناف ہُم الذين هُّم أهل النار ما يخرجون منها من جن وإنس”". إلى أن 
قال: «وجهنم كلها مئة درك من أعلاها إلى أسقلهاء نظائر درج الجنة التي ينزل 
فيها السعداء. وفي كل درك من هذه الدركات ثمانية وعشرون منزْلًا. فإذا ضريت 
ثمانية وعشرين في مئة كان الخارج من ذلك ألفين وثمانمئة منزلة. ولكل طائفة 
من الأريع سبعمثة نوع من العذاب؛ وِھُم أربع طوائف فالمجموع ثمان وعشرون 
مئة نوع من العذابء كما لأهل الجنة سواء»©. 


قال: 
«قبهذا القدر يقع الاشتراك بين أهل الجنة وأهل النار للتساوي في عدد 


(1) الفتوحات المكية. ج1ء ص301. بتصرف بسيط. 
(2) الفتوحات المكيةء جاء ص302. 
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بعاد 5 ہے الجاذبٌ الميبِيَ إلى الجانِبٍ القَریِيِ 
الدرج والدرك. ویقع الامتياز بأمر آخر؛ وذلك أن النار امتازت عن الجنة بان 
ليس فيها درکات اختصاص إلهي. ولا عذاب اختصاص إلهي من الله. فإنٌ الله 
تعالى ما عرّفنا قط أنّه اختص بنقمته من يشاء» كما أخبرنا ایا برحمته من 
يشاء بفضله. فأهل النار مُعذّبونَ بأعمالهم لا غير» وأهل الجنة / ينعمون بأعمالهم 
ويغير أعمالهم من جنات الاختصاص؟'''۔ إلى أن قال: «ولا يد لأهل النار من 
فضل الله ورحمته في النار نفسهاء بعد انقضاء مدة موازنة أزمان العمل فيققدون 
الإحساس بالآلام قي النار تفهاء لأتهم ليوا يخارجين من التار أبدّاء فلا 
يموتون فيها ولا يحيون. فتنخدر جوارحهم بإزالة الروح الحساس متھا۔ ونم طائفة 
يُعطيهم الله بعد انقضاء موازين المدد بين العذاب والعمل نعيمًا خياليّاء مثل ما 
يراه التائم» وجلده كما قال تعالى: ل0ک ّمت جُُودهُم)» [الناء: 56]ء هو كما 
قلنا خدرها. فزمان النضج والتبديل يفقدون الآلام. لأنّه إذا انقضی زمان الإنضاج 
خمدت التار في حقهم» فيكونون في النار كالأمة التي دخلتها وليست من أهلهاء 
فأماتهم الله فيها إماتة فلا يحّون بما فعلته النار في أبدانهم. الحديث بكماله ذكره 
ملم في صحیحہ وهذا من فضل الله ورحمته»0.- انتھی 

وقال قي الباب الخامس والستين: 

«اعلم أن الراحة والرحمة مُطلقة لأهل الجنة كلها (...) إلا راحة 
النوم ما عندهم لأنهم لا ينامون» فما عندهم من نعيم التوم شيء. ونعيم 
النوم هو الذي يتنعم به أهل النار خاصة”©. فراحة النوم محلّها جهتم. ومن 
رحمة الله باعل النار في أيام عذابهم خمود التار عتهمء ثم تسعر بعد ذلك 
عليهم. فُخفف عنهم بذلك من آلام العذاب على قدر ما خبت النارء 


(1) الفتوحات المكيةء جاء ص302. حاشیة في (س» ق97أ) ختم على الجهة اليسرى 
للورقة مفادہ: 'هذا وقف ملطان الزمان الغازي سلطان سليم خان ابن السلطان مصطفى 
خان عقا عنهما الرحمان. 1217". 

(2) الفتوحات المکیة ج1ء ص 303 

(3 ليت في (ت). 
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قال تعالى: (كُلََا حَبَتَ زِدَتَهُمْ سَيِيا4 [الإسراء: 97]. وهذا يدُلّك أن النار 
محسوسة بلا شك. فان النار ما تتصف بهذا الوصف إلا من کون قيامها بالأجسام» 
لان حقيقة النار لا تقيل هذا الوصف من حيث ذاتهاء ولا الزيادة ولا النقص. 
وإنّما هو الجسم المحرّق بالنار هو الذي يُسعر بالنار» فن قوله تعالى: کل 
حََتَ)». يعني التار المُسلّطة على أجسامهم (إِدَنَهُمِ): يعني: المعذبين: 
(سَعِع)4. فإنّه لم يقل: زدناها. ومعتى ذلك أن العذاب ينقلب إلى بواطنهم» وهو 
أشد العذاب. فإن العذاب الحسي يشغلهم عن المعنوي. فإذا خبت النار في 
ظواهرهم» ووجدوا الراحة من حيث حمّهمء سلط الله عليهم في بواطنهم التفكر 
فيما كانوا فرطوا فيه من الأمور التي لو عملوا بها لتالوا السعادة. وتسلّط عليهم / 
الوه(“ بلطانه» فيتوهّمون عذايًا أشد مما كانوا فيه. فيكون عذابهم بذلك الترهم 
في نفوسهم أشد من طول العذاب المقرون بتسلط”* النار المحسوسة على 
أجامهم. وتلك النار التي أعطاها الوهم هي النار التي نطلع على الأفثدةء هي 
التي قلنا فيها : 

الاد اران كار كلها لََبّ وار مَغنى عَلّى الأزواح تَطلعُ 

وي التي ما لها سَقُعٌ ولا لَه لَكِنْ لها ألم في القَلبٍ ينطب“ 

- انتهى . 

وقال في الباب الثامن والتسعين ومئة في الفصل الثامن: 

«الجمعية تمنع من تسرمد الانتقام لا إلى نهاية؛ لکن یتَسرْمَدُ العذاب 
وتختلف الحالات فيه. فإذا انتهت حالة الانتقام ووجد“ الآلام» أعطي من 
النعيم والاستعذاب بالعذاب ما يليق به ممّن أقرّ بربوبيته» (يعني: في عالم 


(1) ليت في (ت). 

(2) في (س) بتسليط. 

(3) الفتوحات المكيةء ج اء ص 322-321. 
(4) في المطبوع ٭ووجدان*۔ 


[6تب] 


اسیا 
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الفر' ثم اشرك؛ ثم ود في غير مواطن التكليف. والتكليف أمر عرضي في 
الوسط بين الشهادتين؛ لم يثبت. فبقي الحكم للاصلین الأول والآخرء وهو 
السبب الجامع في القيامة لناء يعني في قوله تعالی: (لَيتسمَدكْم إل بو الت 
[النساء: 87]ء [الأنعام: 2ء فما جمعنا إلا فيما اجتمعناء 

إا اسْحَمْدَبُوا العَذابَ أريحُوا يِن اليم العَذَّابٍ وَهْوَ الجَّزاء 

قال أبو يزيد الأكبر البسطامي: 

وك مآربي تَدْيْلْتُ منها سِرَى مَلْڈرذِ وَجْدِي بالعَذَابٍ 

لم يقل: بالألم؛ ولنا في هذا الباب نظم كير »(2.- انتھی۔ 

وقال في الباب الثمانين ومتين : 

«النار ناران: محسوسة ومعنوية. فالمحسوسة یتعذّب بها النفوس الحيوانية 
والنفوس الناطقة» والمعنویة تتعذّب بها النفوس الناطقة لا غير. والفرق بین 
العذايين أن العذاب الحسي يكون بالمُباشرة الذي يكون عن مُباشرته الألم القائم 
بالروح الحيراني» والعذاب المعنوي لا يكون بمُباشرة للنفوس الناطقةء وإنما هو 
بما حصل لها من العلم بما فاتها من العمل والعلم المؤدي إلى سعادة الروح 
الحيواني» الذي يتضمّن سعادة النقس الناطقة. وأمًا نار الفکر الذي يتعلّق ألمها 
بالحس وبالنفس فهي نار معنویة؛ فإن حصل العلم عنها أعقبها نعيم جنة 
معلومة©: وإن لم يحصل العلم عنها لم يزل صاحبها مُعَذَيًا ما دام مُفکُرّاء ولا 
نعيم له معنوي. وإذا زال الفكر عنه بأي وجه زال من غير حصول علم. قذلك 
النعيم الذي تجده النفس /إنّما هو الراحة من فقد نار التفكر المُسلّط على قلبهء 
وهي راحة حسیة لا معنوية» فاعلم ذلك؛'“۔- انتھی۔ 


)١(‏ ها بين قوسین ليس من الفتوحات. 

(2) الفتوحات المكية. ج2: ص408 بتصرف. 

(3) في الفتوحاث المكية: معنوية. 

(4) الفتوحات المكيةء ج2٠‏ ص613 بتصرّف غير مخلّ بالمعنی۔ 


[النصل الأول: ‏ الاعتراضات المتعلّقة بغیر وحدة الوجوداً 


وقال في الباب الثامن والتسعين ومتین: 

«مالة عظيمة قيها خلاف بين علماء الرسوم من المؤمنين وبين أهل 
الكشف» وهي هل يُرمد العذاب على أهل النار إلى ما لا نهاية له أو يكون لهم 
نعيم بدار الشقاءء فيتتهي العذاب فيهم إلى أجل مُسنّى؟ واتفقوا في عدم الخروج 
منهاء وأنّهم ماكثون إلى ما لا نهاية له» فإِنَ لكل واحدة من الدارين ملڑھا۔ 
وتتنوّع عليهم أسباب الآلام ظاهراء لا بد من ذلك» وهم يجدون في ذلك لذة 
في أنفسهم باطنًا بعد ما يأخذ الألم منهم جزاء العقوبة (...) فیاخذ جزاء 
العقوبة الألم موازنًا لمدة العمر في الشرك في الدنيا. 

قإذا قرغ الأمد جُعل لهم نعيم في الدار!'“ بحيث إنهم لو دخلوا الجنة 
تالموا لعدم موافقة المزاج الذي ركبهم الله فيه. فهم يتلذّدون يما هم فيه من 
نار وزمهريرء وما قيها من لدغ الحيات والعقاربء كما يتلدّذ أهل الجنة 
بالظلال والنور ولثم الحور الحان. لن مزاجهم يقضي بذلك. ألا تری إلى 
الْعْل في الدنیا هو على مزاج يتضرر بريح الورد ويلتذٌ بالنتن؟ كذلك من خلق 
على مزاجهء وقد وقع في الدنيا أمزجة على هذا شاهدناها. ألا ترى المحرور 
يتالم بريح المسك؟ فاللذات تابعة للمُلائم» والآلام لعدم المُلائم. فهذا الأمر 
مُحقّق في نفسه لا يُتكره عاقلء وإنّما الشأن هل أهل النار على هذا المزاج بهذه 
المثاية يعد فراغ المدة أم لا؟ وهم على مزاج يقتضي لهم الإحساس بالأشياء 
المؤلمة. والنقل الصحيح الصريح النض الذي لا إشكال فيه إذا وجد مُفِيدًا للعلم 
يحكم به بلا شك» فالله على کل شيء قدير. 

وإن كنت لا أجهل الأمر في ذلك ولكن لا يلزم الإنصاح عنه فإن 
الإفصاح عنه لا يرقع الخلاف من العالم. وبعض أهل الکشف قال: إِنّهم 


(1) في القتوحاتء : النار. 
(2) ليت في (ت). 

(3) في (س) بلط 

(4) ليست في (س). 


lor] 
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یخرجون إلى الجنة حتی لا يبقى فيها أحد من الناس البتةء وتبقى أبوابها تصفق» 
وينبت فيها الجرجير» ویخلق الله لها أهلًا يملؤها يهم من مزاجهاء كما يخلق 
المك في الماء» وعالم الهواء ني الهواء» وعالم (التراب) في بطن الأرض ولا 
حياة لهم إلا فيهاء كالخلد فإذا حل على ظهر الأرض مات. /قالغمٌ الذي 
لناء في ذلك الغمَ حياتهم. فالسمك إذا حرج إلى الھواء ماتء وكان في الهواء 
غمّة قينطفئ فيه نور حياته. والإنسان والحيوان الیري إذا غرق في الماء هلك. 
وكان الماء غمّهء ينطفئ به نور حياته. وم حيوان بري بحري يعيش ھُنا 
ويعيش هُناء فالتمساح وإنان الماء وكلبه وبعض الطيورء وهذا كله بالطبع 
والمزاج الذي ركبه الله (تعالى) عليه. وقد ذكرنا في هذا المنزل ما فيه كفاية 
واستوفينا أصوله بعون الله تعالى وإلهامهء والله يقول الحق وهو يهدي 
الل .2 انتهى: 

وقال في الباب الرابع والتسعين ومتین : 

«ولما تبیّن أن الشرف للموجودات والمعدومات إتما كان حیث الدلالة 
والإشعار (أي: بالصائع) وجب تعظيمهاء قال تعالى: ھ(ومن یم تر او نما 
ين تقرف القلوب» [الحج: 32]ء والشعائر هي الأعلامء فهي الدلالات: فمن 
عظمھا فهو تقي في جمیع تقلباته. (إلى أن قال): واعلم أنه لما رأى بعض العارفين 
تعظيم هذه الأمرر مشروعَاء الحق كل ما سوى الله تعالى بالسعادة التي هي في 
حق أصحاب الأغراض من المخلوقين: وصولهم إلى أغراضهم التي تخلق لهم في 
الحال. فلم يي صَاحبٔ هذا النظر أحدًا في العذاب الذي هو الألم» فإته مكروه 
لذاته» فإن عمّروا النار فإنَ لهم نبها نعيمًا ذوقيًا لا يعرفه غيرهم» فإنَ لكل واحد* 
من الدارين ملؤهاء فاخبر الله آنه يملزها ويخلد فيها مؤبدًا. ولكن ما ثم [نص] 
بنسرمد العذاب الذي هو الألم؛ إلا الحركات المُسببة في وجود الألم في العادة 
بالمزاج الخاص المحسٌ بالألم؛ فقد يرى الضرب والقطع والحرق قي الوجود 


(1) الفتوحات المكية» ج2٠‏ ص 649-648. 
(2) في (س) واحدة, 
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ظاهرًاء ولكن لا يلزم من تلك الأقعال الإحساس بالألم. وقد شاهدنا هذا من 
نفوستا في هذا الطريق؛ وهذا من شرف الطريق. وفيه يقول أصحابنا: ليس العجب 
من ورد في بستانء وإنما العجب من ورد في وسط النیران'' أي: لأنّه غير 
مُعتاد. ويُريد أنه ليس العجب ممن يجد اللذة في المُعتادء وإِنّما العجب ممّن يجد 
اللذة في غير السبب المعتاد. وهو كان مطلوب أبي يزيد في قوله: ٭سوی ملذوذ 
وجدي بالعذاب'. ولهذا سمي عذايّاء لاله يُعذب في حالٍ ماء عند قوم ماء لمزاج 


وإذا كان / الحق يأمر بتعظيم كل ما سواه ممّا هو مضاف إليه» أي: في 
قوله: "شعائر الله" وما ثم إلا ما هو مُضاف إليه إِنَا نصا أو عقلاء فيعيد أن 
يتسرمد عليه العذاب التي هو الألم۔ وقد ((کان الله ولا شيء معه))ء ولم يرجع 
إليه وصف لم يكن عليه ممّا أوجده وخلقهء فكذلك هو يكون. إِنَما قلت“ هذا 
من أجل من يقول: ية © اسم من الأسماء الإلهية لا أثر له. قلنا: وإن لم يكن 
له اثر فليس كماله بوجود الأثر عنه» فن العين واحدة» فافهم ذلك. 
وهذه مسالة من أشكل”” المسائل في هذا الطريق» والله تعالى يقول: إِنَّ 
رحمته سبقت غضبه» يريد أن حكمه برحمة عباده سبق غضبه عليهم. ولا يظهر 
السيق في نفس الشأوء فإنّه قد يكون الفرس واسع النفس بطيء الحركةء 
والآخر ضيق النفس سريع الحركةء والشأو طويلء فلا يزال واسع النفس وإن 
أبطا في الحضر يدخل على الضيّق [النّفّس] حتى يزيد عليه ويتركه خلفه» فلا 
يحكم بالسّبْق إلا في آخر الشأو. فمن حاز قصب السبق فهو السابق. ولهذا 
يطول في المُسابقة بين الخيل في المسافة» وهو مشروع في معرض التنبيه على 


(1) انظر: ابن عربيء ذخائر الأعلاق شرح ترجمان الأشواق» بیروت: دار صادر» 1988ء 
ص 43: 
*ومرعاء ما بين الترائب والحشا ويا عجبًا مِنْ رَوْضَةٍ رَسْط نِبْرَانٍ* 
(2) في (س) وإنما قلنا. 
(3) في الفتوحات المكية: بنفي 
(4) ورد في المخطوطات 'إشكال"'. وما البتناء هو من الفتوحات؛ وهو انسپ للسياق. 


[78ب] 
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هذا المقام. وآخر المافة هو الذي ينتهي إليه الحكم بالسيق. والرحمة سبقت 
غضب الله على خلقه» فهي تحوز العالم في الدارين بكرم الله» وما ذلك على 
الله بعزيز. وإن كانوا في النار فلهم فيها نعیم؛ فإنهم ليوا منها يمخرجين» 
وتضدق قرله:تعالئ: ‏ یقت :وحمت قضبئي*: ويصدق قوله: <لَأَمْلَأنّ جهنم 
بے الْجِنَّةِ ولاس أجعِيت» [هود: 119]: [السجدة: 13]ء ويصدق قوله: 
کی وت كل و4 [الأغراف:156]: 

وقد أظهرت أمرًا في هذه المسألة لم يكن باختياري» ولكن حق القول 
الإلهي بإظهاره”'". فكنت فيه كالمجبور في اختياره. والله تعالى يتفع به من شاء» 
لا إله إلا هر. وهذا القدر كاف من علم هذا المنزل. والله يقول الحق وهو 
يهدي ات40 انتهى 

وقال في الباب الثامن والتسعين ومثتین: 

«واعلم أن كلّ مخلوق ما سوى الإنس والجان مفطورون على تعظيم 
الحق والتسبيح بحمده (...)!2 ولكن لا على جهة التقرب وابتغاء المتزلة 
العُظمى. بل التسیح لهم كالانقاس في المُنقسین (...). وهكذا يكون تسبيح 
الإنس والجان في الجنة والنار (...) ويرتفع التكليف» ولا يتصوّر /منهم 
مُخالفة لأمر الله إذا ورد عليهم» ولا يبقى هنالك نهي [أصلًا] بعد قوله 
لأهل النار: لَب فا رلا تُكَدِمْنِ» [المؤمنون: 108]. وكلامنا إذا نزل 
[الناس] منازلهم في کل دار واغلقت [الأبواب]ء واستقرّت الداران بأهلهما 
الذين مُم أهلهماء وارتفع شان أهل” الحشرء وعادت كلها تارّاء وصار 
كل ما تحت مُقعر فلك الكواكب الثابتة إلى مُنتهى أسفل سافلين دارًا واحدة يُمَى 


(1) في المخطوطات ورد 'من القول الإلهي بإظهاري "؛ وما ألبتناء هو من الفتوحات. 

(2) الفتوحات المکیة ج2 ص673-672» بتصرف. 

(3) ذكرنا مابقًا أمرًا نؤكده هنا ونذگر به مرة أخرى. هو أن هذه النقاط الثلاٹ داعل 
الأقواس تشير إلى وجود نص إضاني ني الفتوحات أو الفصوص. لم ينقله المؤلف. 

(4) في الفتوحات المكية: أرض. 
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جهنمء تحوي على حرور وزمهرير» وبينهما برازخ يكون فيها التكوينات من الجلود 
التي يقع فيها التبديل عند الإنضاج. <خَددِديت فا ما دَامَتِ اتوت وَالْأَيْشُ» [هود: 
7ء يريد المدة التي كانت الماوات والأرض عليها من يوم خلقهما الله إلى 
يوم التبديل ‏ 


وكانت العرب التي نزل القرآن بلانها تُطلق هذه اللفظةء وريد بها التأبيد. 
وهي منقطعة بالخبر الإلهي وتعريف النبي صلی الله عليه وسلمء (إِلَّا ما كَل 
نك(" [هود: 06108 بما يرزقون في النار من اللذة والنعيم بهاء (إنّ رك نَل ل 
یڈ [هود: 107]. وفي الجنة «( خيرت فا ما دَامَتِ اموت وَالْأَيَضُ» [هود: 
8ء من حيث جوهرها لا من حيث صورتهاء ولهذا قال: (عَطة عو يجَدُرز» 
[هود: 108] أي: غير مقطوع» ويقع الاستثتاء في قوله: (إلا ا كك رل 

8ء من زوال صورتهماء إذ كانت السماء سماءء والأرض أرضّاء ٠‏ فنا نعلم أن 
جوهر السماء هو جوهر الذُخانء وتبدّلت عليه الصور؛ فالجوهر الذي قبل صورة 
الُخان هو الذي بل صورة السماء» كما قبل جوهر الطين والحجر صورة البیت٠‏ 
فإذا تھڈم البيت ویس الطين ذھیت صورة البيت والطين» ویقي عين الجوهر. 


وكذلك العالم كله بالجوهر واحد» بالصور مُختلف: فاعلم ذلك. فيكون 
الاستثناء في حق أهل النار لمدة عذابهم» ويكون الاستثناء في حق أهل الجنة 
على معنى: "إلا أن یشاء ربك *» وقد شاء أن لا يخرجهم. فهم لا یخرجون؛ 
فإن الله ما شاء ذلك بقوله: «عَطة عو يَحَدُرز)» (مود: 108]. ولم يقل في أهل 
النار: عذايًا غير مجذوذ» فافهم. فإن الخبر الصحيح المتواتر قد ورد فقال تعالى: 
وی يَدَلُ الْأرَسُ 2 عير ر الک سرد [إبراهيم: 48]ء ووصف الماء باتھا تصير 
کالھانء ووصفها بالانشقاقء وأنها تمورء وقال تعالى: (تُكات ر كلذِمَانِ» 
[الرحمٰن: 37]ء /أي: مثل الدهن الأحمر”" في اللون والبلان. فهذا كله إخبار رمم 
عن ذهاب الصورة لا ذهاب الجوهر”.- انتهى. 


(1) حاشية في (سء ق1101]) مفادها: بلغ" 
(2) الفتوحات المكيةء ج2ء ص 689-688. 
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وقال في الباب الحادي وثلاثمثة: 

«إنَ النبي صلی الله عليه وسلم''" ندب في قضاء الدّين وقبيض”* الشمن إلى 
الترجيح» فقال: أرجح له» حين وزن له. فما أعطاه خارجًا عن استحقاقه بعين 
الميزان» فهو فضل لا يدخل الميزان. إذ الوزن في أصل وضعه إِنّما وضع للعدل لا 
للترجیح؛ وکل رجحان يدخله فما هو إلا من باب الفضل. وَإِنّ الله تعالى لم یشرع 
قط الترجيح في الشر جُملة واحدةء وإنّما قال: (وَاَلْجُرَ قِصَاصْ» [المائدة: 45]ء 
وقال'0: ورا َو سه یلا ۷ (الشرری: 40]ء ولم يقل : أرجح منها. وقال: 
کی اتی عَيَكْ متدرأ کل يمل کا لدع عك ) [البقرة: 194]ء ولم يقل : بأرجح . 
رع عا ولد ليرد عل اد [الشورى: 40]ء فرجّح في الإنعام . 

وما ندب الله عباده إلى فضيلة وكريم حُلْقِ إلا وكان الجناب الإلهي الأعلى 
أحقّ بذلك» وهذا من سبق رحمته غضبه. [فالنار ينزل فيها أهلها بالعدل من غير 
زيادة و] الجنة ينزل فيها أهلها بالفضل؛ فيرون ما لا تقتضيه أعمالهم من التعيم. 
ولا يرى أهل النار من العذاب إلا قدر أعمالهم من غير زيادة ولا رجحانء إلى أن 
يفعل الله بهم ما يُريد بعد ذلك. ولذلك قال في عذابهم: إن ربک َال ا يرْيدُْ» 
[هرد: 107]ء وما يعلم أحد من خلق الله حكم إرادته في خلقه إلا بتعريفه. آلا تراه 
في حق العداء يقول: (غَطَة عَبِرَ تحَدُوزْ) [هرد: 108]ء والصورة واحدة» والمدة 
واحدة؛ ولم يقل في العذاب: إه غير مجذوذ. لکن نقطع باهم غير خارجين من 
النار؛ ولا يعرف حالهم فيها في حال الاستثناء ما يفعل الله فيهم؛ فلا نقضي في 
ذلك بشيء مع علمنا بأن رحمته سبقت غضبه. وعلمنا بأن الله یُجزي كل نقس بما 
عملت: وقد قام الدليل على الفضل في آهل السعادةء وما جاء مثل ذلك في 
الأشقياء. وهذه مسألة يقف عندها صاحب الفکر؛ أو يحكم بغلبة الظن لا بالقطع. 
إلا صاحب الكشف فإنه يعلم ہما أعلمه الله من ذلك”“.- انتھی۔ 


(1) عيارة: “إن الني صلی الله عليه وسلم' ليست في (س). 

(2) في تا "قبل '؛ وما ابتناہ من بقية النسخ» وهو مُطابق للفتوحات. 
G)‏ حاشية في (س» ق01اب) مفادھا؛ 'ہلغ'۔ 

(4) الفتوحات المكية» ج3٠‏ ص7-6 بتصرف . 
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وقال في الباب العشرين وثلالمئة: 

«اعلم أنّ سبب وصف القبضتين بالتسبيح كونهما مقبوضتين للحق تعالى. 
فجعل القبضتين في يديه فقال: هؤلاء للتار ولا أبالي» وهؤلاء للجنة ولا أبالي. 
فهُم ما عرفوا إلا الله» فهُم يسبّحونه ويمجدونه لألهم في قبضته / ولا خروج لهم 
عن القبضة. ثم إن الله تعالى بكرمه لم يقل: إن هؤلاء للعذاب وهؤلاء للنعيم» 
وإنّما أضافهم إلى الدارين ليعمروهما. ولذا ورد الخبر الصحيح: أن الله تعالى 
لما خلق الجنة والنار قال لكل واحدة منهما: لها علي ملؤهاء أي: إملازها 
سكانًا. إذ کان عمارة الدار ساكنهاء كما قال القائل: 'وعمارة الأوطان 
بالكان". لأنّها محلّء ولا يكون محلا إلا بالحلول فيها. ولهذا يقول الله 
لجهنم: <مَلٍ أمَلأتِ»؟ [ق: ٥30اء‏ فتقول: هَل ين تَزیر)؟ [ف: 30]: فإذا وضع 
الجبار فيها قدمه قالت: “قطني قطني" » وفي رواية: "قط قط'ء أي: قد امتلات 
فقد ملأها بقدمه على ما شاء من علم ذلك» فيخلق الله [فيها] خلقًا يعمرونها. قال 
تعالی : اَن لَهُرَ قَدَمَ مدق [يونس: 2]ء أي سابقة بأمر قد أعلمهم به قبل أن يُعطيهم 
ذلك ثمّ أعطاهم فصدق فيما وعدهم به. وقد وعد النار أن يملأهاء فكونه أن 
يملأها بقدمهء أي: يسابقة قوله: إِلّه سيملؤهاء فصدق لها في ذلك أن خلق لها خلقًا 
يعمرها. وأضاف 'القدّمٌ' إلى الجبارء لأنْ هذا الاسم للعظمة؛ والنار موجودة من 
العظمة والجنة من الكرم. فلهذا اختص اسم الجبار بالقدّمَ للنار» وأضاف إليه. 

فيستروح من هذا عموم الرحمة في الدارين وشمولهاء حيث ذكرهما ولم 
يتعرّض لذكر الآلام. وقال بالامتلاء لهما''؛ وما تعرّض لشيء من ذلك. وهذا 
كله من سلطان قوله لعياده إن *رحمته سبقت غضيه"» فالسايقة حاكمة أينّاء 
ويقال: لفلان في هذا الأمر سابقة قدم. فتلك بُشری إن شاء الله تعالى. وإِنّ 
التكنى لأهل النار في النارء لا يخرجون منهاء كما قال تعالى: (<خَِِِتَ 
يا4 [البقرة: 162]ء يعني: في النارء و حلي فا) [آل عمران: 15] يعني: 
في الجنة؛ ولم يقل: "فيه" فيريد العذاب؛ فلو قال عند ذكر العذاب خالدين 


(1) في الفتوحات المكية: بامتلائهما. 


لوتب] 
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فيه“ أشكل الأمرء ولمّا أعاد الضمير على الدار لم يلزم العذاب. 

فإن قيل: فكذلك لا يلزم النعيم كما لم يلزم العذاب . قلنا(*“: وكذلك كنا 
نقول. ولكن لما قال الله تعالى في نعيم الجنة أنّه: عة عير تَجَدُوفر [هود: 
8ء أي: غير مقطوعء وقال: لا مَمَطُوعَوْ رلا تنوم 4 [الراقعة: 33اء لهذا 
قلنا بالخلود في التعيم والدار. ولم يرد مثل هذا قط في عذاب التارء فلهذا 
لم تقل به. 

فإن قلت: فقد قال: حلي فِهِ وس لم بوم الِْيَمَدَ ج5 [طه: 101]. 
قلنا: إِنّما ذلك في موطن من مواطن الآخرة» والضمير يعود /إلى الوزر لا 
إلى العذاب. فإذا أقيم ال العبد 0 حمل الأثقال التي هي الأوزار يحملونها كما 
[قال]: ریش اج وتاک 32 نمام وسل ينم فة عا ڪاو 
بَعتوت) [المتكبوت: 13]» وهو زمان مخصوص. فنقول خالدين [فيه]ء أي: في 

حمل الوزر من الموضع الذي يحملونها من خروجهم من قبورهم إلى أن يصلوا 
به إلى التار فيدخلونهاء فهم خالدون فيه في تلك المدة لا يفتر عتهمء کے 
يأخذه من على ظهورهم غيرهم. قال تعالى: ئن عرض تہ ِنَم یل ينم 1 
رك ه حلي مع [طه: 100 101]ء فأعاد الضمير على الوزرء وجعله ليوم القيامة 
هذا الحمل. 

ویوم القيامة [مدته] من خروج التاس من قبورهم إلى أن ينزلوا متازلهم 
من الجنة والنار. وینقضي ذلك ايوم فینقضي بانقضائه جميع ما كان فی وا 
كان قيه الخلود في حمل الأوزار. فلما انقضى اليوم لم يبق للخلود ظرف 
قیکون الخلود قيه“. وانتقل الحكم إلى النار والجنة» والعذاب والنعیم الشختص 
بهما. وما ورد قي العذاب شيء يدل على الخلود فيه» كما ورد في الخلود 
في النار. ولكن العذاب لا ب منه في النارء وقد غيب عنا الأجل في ذلك 
وما نحن منه من جهة النصوص على یقین؛ إلا أنّ الظواهر تُعطي الأجل في ذلك 


(1) في (س) فيها. 
(2) في (س) قال 

(3) في الفتوحات: فإن أقيموا. 

(4) ني الفتوحات المكبة: "لم يبق للخلود ظرف يكون فيه" . 
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ولكن كميته مجهولة؛ لم يرد بها نصض. وأهل الكشف كلهم مع الظاهر على 
السواءء فهم قاطعون من حيث كشفهم. فیْسلّم لهم» إذ لا نس يُعارضهم. ونبقى 
نحن مع قوله تعالى: ه(إ٤ٌ‏ ربق مَتَال لا يرِيدُ4 [هود: 107]. واي شيء اراد فهو 
ذلك. لا يلزم آهل الإيمان أكثر من ذلك. إلا أن يأتي نض بالتعيين مُتواتر يُفيد 
العلم» فحينتظٍ يقطع المؤمنء وإلا فلا. فسبحان المُسبّح بكل لسان؛ والمدلول عليه 
بكل برهان»20.- انتهى. 

وقال في الباب السابع والعشرين وثلاثمئة: 


«أخيرتي الوارد والشاهد يشهد له بصدقه مني» بعد أن جعلني في ذلك 
على بِيْمَةٍ من ربي بشهودي إياه لما ألقاء من الوجود في قلبي» أن اختصاص 
البسملة في أول کل سورة تتويج”” الرحمة الإلهية في منشور تلك السورة إِنّها 
تتال كل مذكور قيهاء قإنها علامة [الله] على كل سورة. إِنّھا منه كعلامة السلطان 
على مناشيره. فقلت للوارد: فسورة التوبة عندكم؟ فقال: هي والأنفال سورة 
واحدةء قمها الحق على فصلين» فإن فصلها / وحكم بالفصل؛ فقد سماها 
بورة التوبة أي: سورة الرجعة”” الإلهية بالرحمة على من غضب عليه من 
العباد۔ قما هو عَضَبٌ أَبَدٍ لكنه غضب أَمَدٍء والله هر التواب۔ 

فما قرن بالتواب إلا الرحيم» ليزول المغضوب عليه إلى الرحمة أو 
الحكيم بضرب المدة في الغضب وشُکٹھا فيه إلى أجل» فيرجع عليه بعد 
انقضاء المدة بالرحمة. فانظر ا الاسم الذي نعت به [التواب] تجده حكمة 
كما ذكرناه. والقرآن جامع لذكر من رضي عنه وغضب عليه» وتتويج 
منازله بالرحمن الرحيمء والحكم للتتويج فإنّه به يقع القبول» وبه يعلم أله من 
عند الله. هذا إخبار الوارد لناء ونحن نشهد ونسمع ونعقل» لله الحمد والمنة 


)١(‏ الفتوحات المكية» ج3ء ص77-76 بتصرف. 

(2) حاشية قي (سء ق102ب) مفادها: 'لمله تتريج. الظاهر انها تتویج بدليل تسمية 
الحروق التي قي أوائل الور: حروف التيجان". 

(3) في (م) الرحمة۔ 


ان 
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على ذلك. والله ما تلت ولا حكمت إلا عن ت في روع من روح إلهي قدسي؛ 
عَلِمّه الباطن حين احتجب عن الظاهر»”"2 .- انتهى. 

وقال في الباب الثالث والأربعين وثلائمثة : 

«اعلم أيّدك الله أن الاسمين الإلهين المدبّر والمفصّل هما رؤساء'” هذا 
المنزلء (إلى أن قال)'' ثمَ إن المدبّر لما خلق الله رحمتين» والرحمة أول 
علق خلقه اللہ خلق الرحمة الواحدة بسيطة؛ وخلق الرحمة الأخرى مُركبة. 
قرحم بالبسیطة جميع ما خلق الله من البسائط. ورحم بالمُركبة جميع ما خلق 
الله من المُركّبات. وجعل للرحمة المُركبة ثلائة منازل؛ (إلى 0 قال): وقسم 
الله هذه الرحمة المْركة على أجزاء معلومة» أعطى منها جبريل ستمئة جزء بها 
برحم الله أهل الجئة وجعل بيده تعة عشر جزءًا يرحم الله بهذه الأجزاء 
امل النارء کو 2 0 سوہ ملائكة العذاب "لكين 3 تسعة جح کما 


فجعل منها رحمة واحدة في الدنياء بها رزق عباده» كافرهم ومؤمتهمء اا 
ومُطيعهم. وبها يعطف جميع الحيوان على أرلاده» ويها يرحم الناس بعضهم 
بعضًا ويتعاطفون. كما قال الله: إن المؤمنين بعضهم أولياء بعض”* 2 والظالمين 
بعضهم أولياء بعض“ء والمُنافقین بعضهم أولياء بعضء کل هذا ثمرة هذه 
الرحمة. فإذا كان في الآخرة يوم القيامة ضمَ هذه الرحمة إلى التسع والتسعين رحمة 


المُدّخرة عنده» فرحم بها على / التدريج والترتيب الزماني» ليظهر بهذا التأخير 
مراب الثفعاء وعنایة الله بهم وتميّزهم على غيرهم . 

(1) الفتوحات المكبة. ج3» ص101-100. 

(2) في الفتوحات: راسا۔ 

4 سس وو ٠‏ بين قوسين ممّا يلي حتى نمام الاقتباس. 
TU (4)‏ 


6) 
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فإذا لم يبق في النار إلا أهلها القاطٹون بها الذين لا خروج لهم منهاء 
وارادت ملائكة العذاب التعة عشر عذاب أهل النار» جد من الرحمة المركبة 
تسعة عشر [مَلَكَا]ء فحالوا بين ملائكة العذاب رأهل النار» ووقفوا!' دونهم 
وعضدتهم الرحمة التي وسعت كل شيء. فإنْ ملائكة العذاب قد وسعتهم الرحمة 
كائر الأشياء» فيمنعهم ما وسعهم منها عن مُقاومة هذه الرحمة المُرقبة. وكان 
الذي يعضدهم أولّا غضب الله الذي ظهر من إغضاب المُخالفين. فلما انقضى 
مجلس المُحاكمة» وكان الحق قد أمر بمن أمر به إلى الجن وهر جھنم؛ كما 
قال: هك جهنم للْكَفِنَ حَسِي 4 [الإسراء: 18ء أي: سجنًاء لان المحصور 
مسجون ممنوع من التصرف» يخلاف أهل الجنة فإن لهم التبوؤ منها حيث 
یشاؤونء وليس كذلك أهل النار۔ 

وهذا من الرقق الإلهي الخفي بعبادهء فلو أعطاهم التبوؤ من النار حيث 
يشاؤون لكانوا لا يستقر بهم قرارء طلبًا للفرار من العذاب إذا أحسوا به رجاء أن 
يكرن لهم في مكان آخر منها راحة. وفي وقت العذاب ما فيها راحة؛ فكان لا 
يبقى في جهنم نوع من العذاب إلا ذاقوه. والعذاب المُستصحب أهون من 
العذاب المُجنّد وكذا التعيم. ولهذا يُبِدَل الله جلودهم في النار إذا نضجت 
لیذوقوا العذاب. فيمشي عليهم زمان يذوقون فيه العذاب مُستصحبًا إلى أن تضج 
جلودهم. بل كانوا يذوقون في كل موضع ينتقلون إليه عذابًا جديدًا إلى حصول 
الإنضاج. فيكون ذلك الانتقال أشد في عذابهم» فرحمهم الله من حيث لا 
يشعرون. كما مكر بهم من حيث لا يشعرون. 

فهذه سبعمثة رحمة وتسع عشرة رحمة. مئة مٹھا(“ بيد الله لم يتصرف 
فيها احد من خلق الله اختص بها لنفسه» بها برحم الله عباده بارتفاع 
الوسائط: بل منه للمرحوم خاصة. وهي على عدد الأسماء الإلهيةء أسماء 
الإحصاء للتسعة والتسعين اسمّاء رحمة واحدة لكل اسم من هذه المئة التي بيد 


(1) في (س) ووافقرهم. رفي (ت)؛ (ه) 'وراقفوهم'. 
(2) في (س) ما ئيتها. 


[اھب] 
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الله» لا علم لمخلوق بها. وتمام المئة الرحمة المُضافة إليه التي وسعت كل شيء 
رحمة. / فيهذه المثة رحمة ينظر إلى درج الجنة وهي مئة درجة. وبهاء بعد 
انقضاء زمان استحقاق العذاب» ينظر إلى دركات النار وهي مثة دركء کل دركة 
تُقابل درجة من الجنة. فتتأيد بهذه الرحمة الواسعة التسع عشرة رحمة التي 
تقاوم''' ملائكة العذاب في النار. وتلك الملائكة قد وسعتهمء فيجدون في 
نفوسهم رحمة باعل النارء لأنّهم يرون الله قد تجلّى في غير صورة الغضب الذي 
كان قد حرّضهم على الانتقام لله من الأعداء. فيشفعون عند الله في حقّ أهل 
النار الذين لا يخرجون منهاء فيكون لهم بعدما كانوا عليهم» فيقيل الله شفاعتهم 
فيهمء وقد حقّت الكلمة الإلهية أنهم عمّار تلك الدار. فيجعل الحكم فيهم 
للرحمة التي وسعت كل شيء؛ ولهذه التسع عشرة رحمة التي هي الرحمة 
المركية. فاعطاہم في جهنم نعيم المقرور والمحرورء لن نعيم المقرور بوجود 
التار» ونعيم المحرور بوجود الزمهرير. 

فتبقى جهنم على صورتها ذات حرور وزمهريرء ویبقی أهلها مُتتعمين 
فیھا بحرورها وزمهريرها. ولهذا أهل جهنم لا یتزاورونء إلا أهل کل طبقة 
قي طبقتھم؛ فيتزاور المحرورون بعضهم في بعض» ويتزاور المقرورون يعضهم 
في بعض» لا يزور مقرور محرورّاء ولا محرور مقرورًا. وأهل الجنة يتزاورون 
كلهم لأنهم على طبقة” واحدة في قبول النعيمء لأنهم كانوا هنا في دار 
التکلیف أهل توحید؛لم يُشركوا توحيد علم أو توحيد إيمان. وأهل التار لم 
يكن لهم صفة التوحيد”” وکانوا أهل شرك؛ ولهذا لم يكن لهم صفة أحدية 
تعتهم في النعيم مُطلقًا من غير تقبيد. فهم في جهنم فریقانء وأهل الجنة 
فريق واحدء فبنفرد كل شريك لطائفة وهؤلاء هم الثنوية ما ثم غيرهم» وهم 
أهل التار الذين هم أهلها. 


(1) في (س) تقرم. 
(2) في الفتوحات المكية: صفة. 
(3) في الفتوحات المكية: التوحد. 
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وأمَا أهل التثليث فیُرجی لهم التخليص لما في التثليث من الفرديةء لن 
الفرد من نعوت الواحد» فهم موحدون!' توحيد تركيب؛ فيُرجى أن تعمهم 
الرحمة المركية. ولهذا سُمّوا كفارًا لأنهم ستروا الثاني بالثالث؛ فصار الثاني بين 
الواحد والغالث كالبرزخ» فربّما لحق أهل التثليث بالموحدين في حضرة 
الفردانية» لا في حضرة الوحدانية» وهكذا رأيناهم في الكشف /المعنوي؛ لم 
نقدر أن نميّز ما بين الموحدين وأهل التثليث إلا بحضرة الفردانيةء فإلّي [ما] 
رأيت”* لهم ظلّا في الوحدانیة ورأيت أعيانهم في الفردية» ورايت أعيان 
الموحدين في الوحدانية والفردية فعلمت الفرق بين الطائفتين. 

وما ما زاد على أهل التثليث فالكل ناجون!“ بحمد الله من جهنم 
ونعيمهم في الجنة يتبوؤون منها حيث يشاؤون؛ كما كانوا في الدنيا ينزلون 
من حضرات الأسماء الإلهية حيث يشاؤون» بوجه حق مشروع لهم 
كما كاتوا إذا توضؤواء يدخلون من أي باب من أبواب الجنة الثمانية»©, 
= انس 

وقال في الباب الثامن والأربعين وثلائمئة: 

«فإذا انقضت مدة الآلام في جھنم؛ وهو يوم من خمسين ألف سنة في حق 
قوم وأقل من ذلك في حق قوم» وشفعت التسعة عشر ملگا في أهل جهنم 
للرحمة التي سبقت» ارتفعت الآلام. فراحَتُهم: ارتفاع الآلام» لا وجود اللعیم؛ 
فافهم! وهذا القدر هو تعيم آهل جھنمء إن علمت96.- انتھی 


)1( ني (ت) يوحدون. 

(2) قي الفتوحات المكية: ما رأيت. 

(3) في الفتوحات المكية: الفردانية. 

(4) قي (ص) خارجون. 

(5) الفتوحات المکیةء ج3 ص172-171ء 
(6) الفتوحات المكيةء ج3ء ص204. 


وقال قي الباب الابع والتين وثلائمئة في قصة اجتماعه بآدم عليه السلام 
ومُكالمته إياء ما نه 

«قلت: فإذن لا تشقى؟ فقال: لو دام الغضب لدام الشقاءء فالسعادة دائمة 
واختلف الممكن. فن الله جاعل في كل دار ما يكون به نعيم أهل تلك الدارء 
فلا بد من عمارة تلك الدارين. وقد انتهى الغقب في يوم العرض الأكبرء وأمر 
بإقامة الحدود فأقيمت. وإذا أُقيِمت زال الغضب» فإك إرساله” 2 يزيله. فهو عین 
إقامة الحدود على المغضوب عليه. فلم بق إلا الرضاء وهو الرحمة التي وسعت 
کل شيه. فإذا انتهت الحدود صار الحكم للرحمة العامة في العموم. 

فافادني أبي آدم هذا العلم ولم أكن به خبيرًا. فكان ذلك يُشرى مُعجلة قي الحياة 
الدنيا. ومُتھی القيامة بالزمان كما قال الله تعالى : لق بوم كن مقار حِيتَ اک س 
[الممارج : 4ء وهذه مدۂ إقامة الحدود. ويرجع الحكم بعد انقضاء هقه المذة إلى 
الرحمٰن الرحيم. وللرحمٰن الأسماء الحُستى» وهي حستی لمن تتوجه عليه 
بالحكم» والرحيم برحمته ينتقم من القضب؛ وهو شديد البطش بهء قیقی الحكم 
في تعارض الأسماء” بالنسبء والخلق بالرحمة مغمورون. فلا يزال حكم 
الأسماء في تعارضها لا فينا فاقھم؛”“۔- انتهى. 


وقال في الباب /المذكور: 

«فإنًا انتهت المُدة طلبت المشیئة في ذلك“ تبديل العذاب الذي كانرا 
[فيه] بالتعيم المُمائل له» فإ كم المشيتة آقوى من حکم الأمرء وقد 
وقم التبديل بالأمرء قهو بالإرادة أحقّ بالوقوع. وستر الله هذا العلم عن 
بعض عباده. وأظلّم عليه من شاء من عباده» وهو من علم الحكمة التي من 


(١)‏ في القتوحات المکیة : الرسالة. 
(2 ليت تي (س). 

(3 المنوحات المكبة. ج3٠‏ ص 346 
(4) ني القتوحات المكبة : أولئك. 
(ئ ليت في س) 
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أوتيها أوتي خيرًا كثيرّاء ولذلك قال الحق تعالى: رد اه علا نّسِمًا) [النساء: 
6ف اوقا في:اليسرفين: (لا تنتظرا ين تعمد آله إل ائ يَف الوب بنا إل 
هر أَلمَمْورُ الپ [الزمر: 53ء فجاء بالمغفرة والرحمة في حق التائب وصاحب 
العمل الصالح؛ كما جاء بهما في المُسرفين الذين لم يتوبوا وتھاھم عن القنوط 
واکد بقوله: عا" .- | 


وقال في الباب التاسع والستين وثلائمثة» في الوصل الحادي عع 


«الثَّارُ نَارَانِ: نَارُ الله والنّهَبٍ والدَّارُ دَازاؤ: دار القُوزِ والمَبٍ 
وكُنّها سَبَبٌ ین گن مَنْمَيِها فالجرّع یئ الكَوْنِء لا تَجْرْمْ مِنَ الب 
وخف می العِلْم إِنَّ المِلعَ يَحْكُمُهُ واجتخ إلى الم لا تَجْنَحْ إلى الحَربٍ 
واعلم علّمك الله أن النار جاء بها الحقّ مُطلقة» مثل قوله تعالى: 
'النار* بالالف واللام» حيث جاءء وجاء بها مُضافة فمنها نار أضافها إلى 
الله مثل قوله: نار افو أَلْمُوَدَةُ [الهُمَرّة: كاء ونار أضاف إلى غير الله مثل 
قولة:: e‏ ڑ جَهَثَّرَ) [فاطر: 36]. ثم نعت هذه النار بنعوت» وأخبر عنھا 
باخبار من الوقد والإطباق» وغير ذلك. وجعل لها حكمًا في الظاهر؛ فجعلها 
ظرفًا مثل قوله: ئن ل ار جَوتّہَ حَدِِدِنَ ا) [الجن: 23]» فجاء بالظرفء 
وحكمًا في الباطن؛ وهو أن یکون ظاهر العبد ظرفًا لها وهي: ر ان 
امود ٭ أل َم عل لأف [الهُمرّ: 7:6]ء والافئدة باطن الإنسان. فهي تظهر 
في فؤاد الإنسان. وعن هذه النار الباطنة ظهرت النار الظاهرة. والعبد منش]!© 
التارين في الحالينء فما عذّبه سوى ما أنشأه. كذلك ما أعطت“ الحق سوى ما 


(1) الفتوحات المکیة ج3ء ص352. 

(2) انظر: الفتوحات المكية؛ ج3ء ص385 إلى ص387. 
(. لی جن مي 

(4) في الفتوحات "اغغب'. 


اس الات المي الى الجانب النَزیني 


خلقهء فلولا الخلق ما غضب الحقء ولولا المُكلف الذي أنشأ صورة النارين 
يعمله"“ الظاهر والباطن ما يُعذَّبِ بنار. فما جنى - أحد في الحقيقة والنظر 


الصحيح- عليه إلا نف 
اگ سرع افد بع فانط كر سما 
عَدَابُ الكنْقٍ بالخُلقٍ اعئائۂنۂ:ازغلتا 
/ ومن ذلك: 
لئار منك وبالِأعْمَالِ توقڈھا كما بصالحها في الحال تُطفيها 
فانت بالطٌبع منها هاربٌ أبدًا وأنت في كل حالٍ فيك تُنْشيها 
ا نفك فك في تصرّفها؟ وقد أتيتٌ إليها [اليوم] أَنْييها!© 
قبل المماتٍ فن الله قال لنا بأنّه يوم عرض الخلقِ يليه“ 
واعلم أنه تعالى لما ذكر على ألسنة رسله عليهم السلام أن الله يغضب يوم 
القيامه غضبًا لم يغضب قبله مثله» ولن يغضب بعده مثلهء وأنْ الحق إذا قالت 
التار: كَل بن نَرِي» [ق: 30]ء لأنه وعدها أن يملأهاء وهي دار الغضب. قال: 
فيضع الجبار فيها قدمه» فتقول: "قط قط *”؟ أي: امتلاتُ؛ وليست تلك القدم إلا 
غفب الله. فإذا وضعه فيها امتلات: فإنّها دار الغضب. واتّصف الحقّ بالرحمة 
الواسعة» فوسعت رحمته جهنم بما يملؤها به من غضبه» فهي مُلتذة يما اختزنته. 
ورحم الله من فيهاء أعني في الدار الذين هم أهلهاء فجعل لهم من هذه الرحمة 
نعيمًا فيها كما نمّم جهنم بما وضع فيها من الغضب الإلهي. فإن المخلوق الذي من 


(1) في (ھ) بعلمه. وفي (س) يعلم. وما أئبتناه من (ت)؛ رالقتوحات. 

(2) ني الفتوحات المكية: ”فما جنى أحد على أحد في الحقيقة والنظر الصحيح '. "عليه إلا 
نقه'» لت في (ه). 

(3) في (س) شها. 

(4) في الفتوحات المكبة ج3ء ص386: 'يملؤها '. وني (س) يميلها. 

(5) في (ت) (ه) فيقول: قط. وما أنبتناه هو من الفتوحات. 


[الفصل الأول؛ ب الاعتراضات المتعلّقة بفير وحدة الوجوداً ٠ح 3٦83‏ 
حقيقته أن يُفني لا یملؤہ''“ مخلوق؛ فإنّه کُلّما حصل منە فيه أفناه كما ورد في نضج 
الجلود. فلا يملأ مخلوقًا إلا الحّء وغضب الله حقّ» فانعم على جهنم أله بوضعه 
فيها فامتللات”2 يحقّء كما امتلات الجنة برضا الحق ورحمته: 

قڈ ری الحقٌّاكُل خَيْ]ا لأآلهعَيِيٌٌكَلَسشَيه 

ےسا وک یز E‏ كدر عق في گانور وكل قَيْءِ 

ومن ذلك: 

فنار الله ليس سوى وجودي ونار جهتم ذات الوقود 

تقيحة تما تحابق سے اسل سعم اعت 

ولقد رأيت في هذا الوصل مشهدًا هالني في الواقعة وثُلیت علي سورة 
الواقعة بلان امرأة من صالحات المؤمنات» عرضًا عليّ. فكان من صورة ما تلته 
علي: ثُلّة من الأوّلين ثُلّة من الآخرين» بحذف واو العطف. ولم يكن عندي 
من ذلك سر قبل هذا(“ » فرددت عليها لتقرأ ذلك بحرف الواو قلم تفعل. 
فرجعت إلى نفسي وعلمت ما نبّهني الحق به في ذلك الحذف من الاقتطاع بين 
العالمء فإذا جاء بالواو راعى ما يقع فيه الاشتراك في الصورة الظاهرة والمقهوم 


الاول:ء وإذا زال الواو راعى ما يقع به التمييز والانفراد / الذي به حقيقة ذلك ابا 


الشيءء لاه لا حقيقة له إلا يما يتميّز به. فتلت : : ما آراد بحذف الواو مَنْ 
أنطقها بذلك» وهو الله ليُعلم انه لس کنل می [الشررى: 11]ء مع 
وجود الأشياءء وأنّه بعدمها ووجودها منفي المُماثلة» وما بقي الأمر إلا هل هو 
متفي المُناسبة آم لا؟ لأن الإيجاد بغیر المُناسب لا يتصرّر. وقد حصل الإيجاد 


(1) في (س) یخلو۔ 

(2) في الفتوحات المكية: 'فانعم على جهنم به قوضعه فيها فامتلات”. وقي (س) 'فأئعم 
على جهتم أن يملأها بوضعه فيها فامتلات". رفي (ت) 'فاتعم على جهنم أنه يملؤها 
ها ات ا 


( إشارة إلى الآيتين: «ثلة يح ار ٭ له ين آلَحنَ) [الرائمة: 40-39 
(4) يت في (س). 


(5) في الفتوحات: قعلمت. 
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وظهر المخلوق» فعلمنا أن المناسب لا بذ منهء ولا يُعطي المُماثلة أصلاء لان 
الخلق كله للّه. والأمر كله لله فلا شركة”": فارتفعت المُماثلة مع وجود 
المتاسب الذي يطلبه الخلق بذاته. 

وكلّ خلق أضيف إلى خلق فمجاز'” وصورة حجابية» ليُعلم العام من 
الجاهل: وفضل الخلق بعضهم على بعض لیتحقق الشكر من الفاضل» والطلب 
والافتقار من المفضول» فيزاد الفاضل لشكره ويُعطى المفضول لطلبه» فكل في 
مزيد. ولا يرتفع التفاضل» كلّما ارتقی الفاضل بالمزيد درجة ارتقى المفضول 
خلفه بطلبه درجة. فالكلّ في ارتقاء من غير لحوق: 

تاذانتي الى ين "جوتي حي كل ان علی التتكيهوة 

امعلاث ناكم فقّلْنا ثملى بحال: "هَل مِنْ مزيد؟* 

ما يملا الكَوْنَ غَيْرُ مَنْ قُذ جا على الكو“ بالوجودٍ 

ذلك الى اسوه .ما رالرى اك يد 

وال الق غلم دزق لے برها ل اأ جردت 

فنار جهنم لها نضج (الجلود وحرق الأجسام» ونار الله نار مُمثّلة مُحِسّدۃةَ 
لأنها نتائج أعمال معنوية باطنة» ونار جهنم)“ نتائج أعمال حسية ظاهرة؛ 
ليجمع لمن هذه صفته بين العذابين» كما فعل بأهل الجزية في إعطائها عن يد 
وهم صاغرون؛ فعذّبهم بعذاب إخراج المال من أيديهم» وبين الصّعَّار والقهر 
الذي هو عذاب نفوسهم بما يجدون في ذلك من الحرج. ألا ترى المُنافق في 
الدرك الأسفل من التار؟ فهو في نار الله لما كان عليه من إصرار الکفرء وما له 


(1) في (س) شريك. 

(2) في (س) فيجاز. 

(3) في الفتوحات: ج3ء ص386: 'ملا محال'» قي (س) يملى بحالء والاختلاقات 
الأخرى طفيفة. 

(4) في الفتوحات. ج3ء ص387: الخلق. 

(5) في (م) الھجرد 

(6) ماين قرسين لیس في (س)» وهر بمقدار سطر. 


أالقصل الأول: ‏ الاعتراضات التملّقة بغیر وحدة الوجوداً 305 


في الدرك الأول مقعد لما أتى به من الأعمال الظاهرة. بخلاف الكافر فن له من 
نار جهنم أعلاها وأسفلهاء فما عنده من يعصمه من نار الله ولا من تار جهتم. 
وأمَا حكم الذي جحدها واستيقن الحق واعتقده فإنّه / على ضد أو عكى عذاب 
المُنافق» فإته عالم بالحق یتحقق به في نفسه» ولم يظهر ذلك على ظاهر نشأتہء 
فاظھر خلاف ما آضمر۔ والنار إِنّما تطلب من الإنسان مَنْ لم يظهر عليه صورة 
حق من ظاهر وباطن: فالعلم للباطن كالعمل [للظاهر]ء والجهل للباطن كترك 
الواجب للظاهر. وہُنا يتبيّن للإنسان مراتب وأسباب المؤاخذات الإلهية لعباده في 
الدار الآخرة. 

فإذا استّوفيت الحدود وعمت الرحمة من خزانة الجود. وهو قوله: كنا 
لذي ین عفرا کی آل کم نيا یڑ تھی » لیک با ما دمت اتوت وَالْايّسُ إلا 
ا کا مَيّك إدَّ ريك هسال لما يرِيدُ» [هرد: 106ء 107] [وهذا هو الحدّ الزماني» لأ 
التبديل لا بد أن يقع بالماوات والأرض]» فتنتهي المدة عند ذلكء وهو في حق 
كل إنسان من وقت تكليقه إلى يوم التبديلء لأنه غير مُخاطب يبقاء السماوات 
والأرض قبل التکلیف۔ وهڌا في حق السعيد والشقي» فهما في نتائج أعمالهما هذه 
المدة المُعيّنةء فإذا انتھی”' تعيم الجزاء الوفاق» وعذاب الجزاءء وانتقل هؤلاء 
إلى تعيم المنزل!“ الإلهية التي لم يربطها الله بالأعمال؛ ولا خضّها بقوم درن 
قوم» وهو عطاء غير مجذوذء ما له مدة ينتهي بانتهائهاء كما انتهى الكفر والإيمان 
هذا يانتهاء عمر المُكلئفء وانتهت إقامة الحدود في الأشقیاء والنعيم الجزاء 
قي السعداء ا مدة السماوات والأرضء» إلا ما شاء ربك في حق الأشقياء 
(اك رَبك كَتَال ا بی [هود: 107]. ولذا وقع الأمر بحسب ما تعلّقت به المشیئة 
الإلهيةء وما قال تعالى في الأشقياء عذايًا غير مجذوذء كما قال في السعداء۔ 


(1) وردت قي جميع الخ المخطوطة: *انتهت". وما أئبتاه هو الأاصح؛ ويتوافق مع تسخة 
الفتوحات المكية . 

(2) في القتوحات 'المتن" . 

. في الفتوحات» ج۰3 ص387: هنا‎ Ga) 


306 الجاذب الئَييِيٍ إلى الجانب القَزین 


قعلمنا بذكره [مدة] الماء والارض» وحكم الإرادة في الأشقياءء والإعراض 
عن ذكر العذاب» أن للشقاء مدة يتهي إليها حكمه وينقطع عن الأشقياء بانقطاعها. 
وأنَ جزاء السعيد على مثل ذلك ثم تعمَ المنن والرضى الإلهي عن الجمیع ٭ في اي 
منزل كانوا. فإنَ النعيم ليس سوى ما يقبله المزاج وغرض النفوس» لا أثر للأمكنة 
7 ذلك. فحيث ما وجد ملاءمة" الطبع ونيل الغرض كان ذلك نعيمًا لصاحبه» 
فاعلم ذلك. ومتعلّق الاستتاء معلوم في الطائفتين» لما كان عليه الکافر / من نعيم 
حياة الدنيا من نيل أغراضه وصحة بدنه» ولما كان عليه المؤمن من عدم نيل 
أغراضه وأمراضه في الدتياء كل ذلك من زمان تكليف کل واحد من الطائفتین۔ 
والله يقول الحق وهو يهدي السيل»*.-انتهى. 

وقال في الباب السبعين وثلاثمثة عند ذكر أهل النار: 

«ومنهم من يمتد أجله في الآلام إلى أن يخرجه الله بنقسه لا يشفاعة 
شافع؛ وهم الموحدون بطريق [النظر]ء الذين ما آمنوا ولا كفرواء ولا علموا 
خبرًا(© لقول الشارع قطء فإنهم لم یکونوا مؤمنين» ولكنّهم وخدوا الله جل 
جلاله وماتوا على ذلك. ومن كان له علم بالله منهم ومات عليه جنی ثمرة علمه. 
فان قدحت له شبهة حيّرته أو صرفته عن اعتقاد ماء كان يظن أنه علم» وهو علم 
في نفس الأمرء ثم بدا له ما حيّره فيه أو صرفه عنه» فعلم يوم القيامة أن ذلك 
حق في نفس الأمر. وهو ممّن أخرجه الله تعالى إلى الجنة من التارء عاد عليه 
ثمرة ذلك العلم ونال درجته ‏ 

ومنهم من یمتڈ أجله في الآلام ممّن ليس بخارج من النارء وهو من 
أهلها القاطنين فيهاء ومدته معلومة عندناء ثم تعمّه رحمة الله وهو في جهنم. 
فيجعل الله له فيها نعيمًا بحیث إِنّه يتألّم بنظره إلى الجنة كما يتألم أهل 
الجنة بنظرهم إلى النار. (...) (قال) وهذا آخر المدد لأصحاب الآلام في 
النارہ وبعد انقضاء هذا الأجل فتعيم بكل وجهء أينما تولىء ولا فرق بينه وبين 
(1) رسمت في المخطوط 'ملائمة"؛ وني الفتوحات ملايمة. 


(2) الفتوحات المكبة. ج3ء ص387-385. 
(3) في الفتوحات المکیة ج3؛ ص 411: ولا عملوا خيرًاء 
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ُمّار جهنم من الخزنة والحیوانات؛ فهي تلدغه لما للحية والعقرب في ذلك 
اللدغ من النعيم والراحة؛ والملدوغ يجد لذلك اللدغ لذة واسترقادًا في 
الاعضاءء وخدرًا في الجوارح يلتذّ بذلك التذادّاء هكذا دائمًا أبنَاء فإ الرحمة 
سيقت الغضب. فما دام الحق منعونًا بالغضب فالآلام باقية على أهل جهنم الذين 
هُم أهلها. فإذا زال الغضب الإلهي كما تتمناء وامتلا"" به النار» ارتفعت 
الآلام» وانتشر ذلك الغضب في ما في النار من الحيوانات المُضرة. فهي تقصد 
راحتها يما يكون منها في حق أهل النار. ويجد أهل النار /من اللذة ما تجدہ 
تلك الحية من الانتقام لله لأجل ذلك الغضب الإلهي الذي في النار» وكذلك 
التار. ولا تعلم النار ولا من فيها أن أهلها یجدون لذة لذلكء لأنهم لا يعلمون 
متى أعقيتهم الراحة وحكمت فيهم الرحمة.- انتهى. 

وقال قي الباب الرابع والسيعين رثلائمئة: إن مآل الجميع إلى 
الرحمة»©. وقال: 

«وأين الشقاء السرمد؟ حاشا لله أن يسبق غضبه رحمته؛ فهو الصادق؛ أو 
يخصص اتساع رحمته يعدما أعطاها مرتبة العموم (. . .) اجتمع سهل بن عبد الله 
بإیلیس فقال له إبليس في مُناظرته إیاء: إنّ الله تعالى يقول: (رَيَحْمَتٍ وَسِعتَ کل 
کی [الاعراف: 156] و" كل ' يعطي العموم؛ و'شيء' أنكر النکرات: فأنا لا 
أقطع رجاتي“ من رحمة الله۔ قال سهل : فبقيت حاترًا إلى أن تنبهت في زعمي إلى 
تقيدها فقلت له: يا إبليس إن الله تعالى قيدها بقوله: ( تَسَأَحَحُيبَا) [الأعراف: 
6۔ قال: فقال لي: يا سهل لا تفعل!": التقييد صفتك لا صفته» فلم أجد جرابًا 
له على ذلك !.- انتھی۔ 


(1) هكذا وردت في المخطوط وكذلك في الفتوحات. 
(2) القتوحات المكيةء ج3ء ص411۔ 

(3) الفتوحات المكية. ج۰3 ص 465. 

(4) في الفتوحات المكية: ياسي. 

(5) لا تفعل: ليست في الفتوحات. 

(6) القتوحات المكبةء ج3ء ص 466. 
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وقال في الباب اللسابع عشر وخمسمئة: 

«فغاية إقامتهم (يعني: أهل النار) في العذاب ثمانية وتسعون دهرا. ثم 
يتولاهم الاسم "الرحمٰن' بعد ذلك؛ وهم نازلون في الشقاء [من ثمانية و تسعين 
إلى اثنين بعدد كل شفع بينهاء وفي كل فردية رحمةء تكون لمن له حظ فيها في 
هذه الدارء فیفتر عنه بقدر ذلك. وأمًا أهل الشفع ف] لا يقتر عنهم العذاب وهُم 
فيه مُبلسون إلى الغاية التي ذكر الله من شفعیةء وهي الثمانية والتسعون. فالوتر 
يكون بعد الشفع وهو الذي يأخذ بثار الوتر الذي قبله؛ إذ شفعه بین الوترين» 
(...) (وهكذا کل وتر بعد شفع)" حتى ينتهي إلى تسعة وتسعين. فإذا وقف 
الأمر هُناك وانحصر في الاسم 'الرحمن' تولاء الله بالاسم الأعظم لان به تمام 
المئة فعمّ به درجات الجنة ودركات التار ولم يتولّه© "الاسم الاعظم' 
الم إلا من الاسم الرحمٰنء فهو حاجب الحجاب» قليس له مُنازع بين يدي 
الاسم الأعظمء فيؤول الأمر إلى شمول الرحمة في الدارين لساكتيهماء”.- انتهى. 

وقال في الباب السابع والخمسين وخمسمئة في حضرة الحفظ: 

إن جهنم غضب الله الدائم» فهي تتتقم دائمًا في زعمهاء ولا تشعر بما يجد 
الاكنء وكذلك حيّاتها وعقاربها في لدغها ولسعها”” تلدغ انتقامًا وتنهش غضيًا لله 
وما عندها علم بما يجده الملدوغ إذا عمّته الرحمة من الالتذاذ بذلك اللدغ واللسع» 
فإنّه بمنزلة الجَرب بالحكء أنت تدميه وهو يجد اللذة بذلك /الإدماءء وكلّما قوي 
الحك عليه تضاعفت اللذة» حتى إنّه يبادر إلى حك نفسه لما يجد في ذلك من 
الالتذاذ به مع سيلان دمه في ذلك الحك! . , 


(1) ما أضيف بين قوسين معقرفين هو زيادة من الفتوحات لتوضيح الياق» ج3ء ص158ء 
وما بين قوسين زيادة من المؤلف؛ وأما النقاط الثلاث بين قوسين فتشير إلى زيادة في 
الفتوحات لم يوردها المؤلف. 

(2) في (ت) یق له. 

(3) الفتوحات المكبة. ج 4ء ص158. 

(4) ليت في (ت). 

(5) في الفتوحات المكية: ونهشها. 
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فجهتم دار الغضب الإلهي وحاملته والمُتصفة به. وكذلك من فيها من وَرَعَةَ 
الغضب والمغضوب عليه بما یجدہ إلا بما في نفوس هؤلاء''". ولكن لا بحصل 
لهم هذا إلا يعد استيفاء الحدود في الأجسام بالآلام عند نضج الجلود؛ نتُبدل 
لنضج”* العذاب؛ كما تبدلت الأحوال عليهم في الدنيا بأنواع المُخالفات. فلكلٌ 
نوع عذابء ولهم جلد خاص يحس بالألم» كما كان هُنا دائمًا في تجديد خلق. 
والناس في هذا التجديد في لَيْس. فإذا انتھی زمان المُخالفة المُعيّنة انتهى نضج 
الجلد. فإن شرع عند انتهاء المُخالفة في مُخالفة أخرى اعقب النضج تبديلًا بجلد 
آخر ليذوق العذاب كما ذاق اللذة بالمُخالفة. وإن تصرف بين المُخالفتين بمکارم 
حُلقء استراح بين التضج والتبديل بقدر ذلك. فهُم على طبقات في العذاب في 
جهنمء ومن أوصل المُخالفات ومَدَّامَ الأخلاق بعضها بیعض؛ فُم الذين لا يفتر 
عنھم العذاب. 

قلما انتھی بهم العمر إلى أجل مُسمّى انتهت المُخالفة» فتهي العقوبة فيهم 
إلى ذلك الحد وتكتنقهم الرحمة التي وسعت کل شيء. ولا تشعر بذلك جهنم 
ولا وَزَعَنُہا أعني ما فيها من الحيوانات المُضرّةء ولا ملائكة العذاب. فتبقى 
أحوال جهتم على ما هي عليه والرحمة قد أوجدت نعيمًا لهم في تلك الصورة 
يحكمهاء فان الرحمة هي السلطانة الماضية الحكم على الدوام. فافهم ما أومأنا 
إلي:(“۔۔انتھی۔ 

وقال في الباب المذكور في حضرة العطاء: 


«وما عدا هؤلاء المنعوتين (يعني في قوله تعالى: (صَََكَحُببًا يِأرِنَ...) 
[الاعراف: 156] الآية)“» فإنَ الله يرحمهم برحمة الامتنان من غير وجود نعت؛ 


(1) في الفتوحات. ج4ء ص248: لا ہما في نفوس هؤلاء. وفي السطر التالي في (س) 
ورد: استيفاء الحدود والإحساس بالآلام. 

(2) في (س) لیضج۔ 

(3) الفتوحات المكية. ج4» ص248-247. 

(4) ما بین القرسين إضافة من المؤلف توضيحًا للسياق. 


(as) 
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وهي الرحمة التي رسعت كل شيء. وفيها يطمع إبليسء مع كونه يعلم 
أنه من أهل التار الذين هم أهلها فلا يخرج منهاء بل الله تعالى يرحمها ويرحم 
من فيها يوجه دقيق لا تشعر به جه" وِمَنْ فيهاء بإنعام يليق بذلك الموطنء 
ومزاج يكون أهله عليه بحيث إِنْهم لو عرضت عليهم الجنة تالّموا بالنظر إليهاء 
تالم أهل الجنة لو عرض عليهم دخول النار (...) أعوذ بالله من النار ومما 
يقرب من النار: / 

ول مَكَانٍ فيه أهلٌ يخصّه لهمْ رحمة فيها نَعِيمٌ ولَّدَّاتُ 

وإن كان مَكْروهًا یعوهُ محببًا لمزج لهم فيه سرور وجَنَّاتُ 

فة هل الَارٍ بالئّارٍ عَيْيِها وبالفَرٌ إعطاء قذ أعطتهم الذَّاتُ 

إِنَّ اسمّه الرحدنٌ في عَرِْه استوی ورحمنّه عَمَّتْ وبالخلق تقعاث!© 

-انتهى . 

وقال في الباب الثامن والأربعين: 

«إتما انقسم العالم إلى شقي وسعيد للأسماء الإلهية. فإنّ الرتية الإلهية تطلب 
لذاتھا أن يكون في العالم بلاء وعافیة ولا يلزم من ذلك دوام شيء من ذلك إلا 
أن یشاء الله۔ فقد كان ولا عالّم وهو مُسمّی بهذه الأسماءء فالأمر في هذا مثل 
الشرط والمشروط ما هو مثل العلة والمعلول» فلا يصح وجود المشروط ما لم 
يصح وجود الشرط؛ وقد يكون الشرط وإن لم يقع المشروط. فلما رأينا البلاء 
والعاقية قلتا: لا بد لهما من شرط وهو کون الحق إِلهّا يُسمَى بالمُبلي والمُعافي 
والمُعذب والمُنعم. وكما أن كل مُمکن قابل لأحد الحُکمین؛ آعني الضدین ۴ 
قابل أيضًا لانتفاء أحد الضدين» فالعالم كله مُمكن. فجائز أن ينتفي عنه أحد 
الحُكمين» فلا يلزم الخلود في الدار الآخرة لا في العذاب ولا في النعيم» بل ذلك 
كله مُمكن. فإن ورد الخبر الإلهي الذي يُفيد العلم بالنصّ الذي لا يحتمل التاویل 


(1) في الفتوحات المكيةء ج3. ص274: إلا جھنم۔ 
(2) الفتوحات المكية. ج4 ص274۔ 
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بخلود العالم قي أحد الُكمين» أو بوقوع كل حُكم في جزء من العالم مُعين» وخلود 
ذلك الجزء فيه إلى ما لا يتناهى قبلناه وقلنا به. وما ورد من الشارع أن العالم الذين في 
جهنم الذين ّم أهلها ولا يخرجون منهاء إن بقاءهم فيها لوجود العذاب» فكما ارتفع 
حُكم العذاب عن مُمکن ماء وهم أهل الجنة كذلك يجوز أن يرتفع عن أهل النار!'“ 
وجود العذاب مع كونهم في النارء لقوله”©: <وََا ہم بكرم بنّ آكَارِ) [البقرة: 
7ء وقال: *سبقت رحمتي غضبي ٠"‏ ولا یلزم من وجود الشرط وجود 
المشروطء فيكون الله إلا بجميع أسمائه ولا عذاب في العالم ولا الم؛ لأنّه ليس 
ارتفاعه عن مُمکن ما بأولى من ارتفاعه عن جميع المُمكتات. فلم يبق بأيدينا من 
طريق العقل دليل على وجود العذاب داثمّاء ولا غيره» فليس إلا التصوص 
المُتراترة (أو الكشف / الذي لا يدخله شبهةء فليس للعقل ردَهُ إذا وَرَدَ من الضادق 
بالتصّ الصريح)”* أو الكشف الواضح»"“.- انتھی 

وقال في الياب الثامن والتسعين ومئة في الفصل السايع والعشرين: 

«وقد قم الله خلقه إلى شقي وسعید؛ وجعل مقر عباده في دارين: 
دار جهنم وهي دار كل شقيء ودار جنان وهي دار کل سعيد؛ وشموا 
هولاء الأشقياء لأتهم أقيموا فیما يشقّ عليهم وهو الشخالفة وسُنوا عولاء 
العداء لأتهم أقيموا فيما يسهل عليهم وهو المُاعدة والموافقة. فمن كان مع 
وروي ستيه الي عانم كرجا عدت لي ون 

..) قالأشقياء ليس لهم عذاب إلا منهم» لأتّهم أقيموا في مقام 
سے والتعليل لأفعال الله تعالى في عباده 'ولأي شيء كان كذا؟» و*لو 
كان كذا کان أحسن وأليق*؟. ونازعوا الربوبیة وشاکوا الله ورسوله» فشقاؤهم 
شقاقهم. فهي دار الأشقياء بدخولها في هذه الحالةء فإذا طال عليهم الأمد 
تغيّر الحال» لأنّ طول الآمد له ُكمء يقول الله تعالى: (عَلَلَ کی آلانڈ نكت 


00 اليس لی:(س)۔ 

(2) في (س) (وَمَا هم يرسي ييَ» [المائدة/ 37]» وقوله. 
(03 ما اقوس الس ي ا( 

(4) الفتوحات المكية» ج1؛ ص 263؛ بتصرف طفيف . 


[كهب] 


312 1 الجازِبٌ القَْبِيْ إلى الجانب الزين 


ول (الحدید: 16]. فإذا طال الآمد على الأشقياء» وعلموا أنْ ذلك ليس بنافع 
قالوا: قالموافقة أرلى» فتبّلت صورهم» فأثّر ذلك التبديل هذا الحكم. فزالت 
المشاقة فارتفع العذاب عن بواطتهم» فاستراحوا في دارهم» ووجدوا في ذلك 
من اللذة ما لا يعلمه إلا الله تعالى» لأنهم اختاروا ما اختار الله. وعلموا عند 
ذلك أن عذابهم لم يكن إلا منهم: فحمدرا الله على كل حالء فأعقبهم ذلك أن 
يحمدوا المنعم المفضل''۔ انتهى 

فهذه جُملة من کلام الشيخ قُدَس سرّه في هذه المسألة؛ ويعسر استيقاء 
جميعهاء نقد ترّرها وکزرھا” في نحو سبعين مَوضِعًا فأكثرء شكر الله سعيه. 
وقد تبيّن لك بسردها أن ما ذهب إليه الشيخ ليس فيه مُخالقة للشرع ولا للعقل 
يوجه من الوجوہہ فإلہ مُتمسك في ذلك بالآيات الفرقانية والأحاديث النبوية. بل 
عقيدته في الإعادة والحشر والنشر والحساب والميزان والصراط والشقاعة والجنة 
والتار و ذلك كله موافقة لمذهب أهل السُنة رضي الله عتهء ولا باس 
بالإشارة إلى أطراف من كلامه في ذلك: 


[عقيدته فی الإعادة والحشر والنشر والحساب والميزان والصراط والشفاعة 
والجتة والتار] 

قال قُدَس سره في الباب الرابع والستين: 

«اعلم أن الناس اختلفوا في الإعادة /من المؤمنين القائلين 
بحشر الأجسام؛ ولم نتعرّض7© لعب من يحمل الإعادة والتشأة الآخرة 
على أمور عقلية غير محسوسة» فإنٌ ذلك على [خلاف] ما هو الأمر عليه 
لات جهل أن ئُمَ نشأتين: نشأة الأجسام ونشأة الارواحء وهي النشاة 
المعنویة فألبتوا المعنوية ولم يثبتوا المحوسة. ونحن نقول بما يقول به هذا 


( - القترحات المكية» ج2 ص 447. وک الأخيرة وردت ني الفتوحات: المتفضل 
(2) حائية في (س. ق110ب) مقادها: 9 
(3) حائية في (سء ق1111) مفادها: 'بلغ". 
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المُخالف من إثبات النشأة الروحاتية ولا نقول بما خالف فيهء (...) (بل 
نقول ب" إثبات الحشر” المحسوس في الأجسام المحسوسة» والميزان 
المحسوسء والصراط المحسوس. والنار والجنة المحسوستین؛ کل ذلك حق» 
وأعظم في القدرة. 

وقي علم الطبيعة جواز بقاء الأجسام الطبيعية في الدارين إلى مدة غير 
متتاهية بل مُستمرّة الوجودء وأنّ الناس ما عرفوا من الطبيعة إلا قدر ما أطلعهم 
الله عليه من ذلك. (. . .) ولهذا جعلوا العمر الطبيعي مئة وعشرين سنة الذي 
اقتضاء هذا الحكم» فإذا زاد هذا الإنسان على هذه المدة وقع في العمر 
المجهول. وهذا وإن كان من الطبيعة ولم يخرج منهاء ولكن ليس في قوة علمه 
أن يقطع عليه بوقت مخصوص. وكما زاد على العمر الطبيعي سنة وأكثر جاز أن 
يزيد على ذلك آلاقًا من السنينء وجاز أن يمتد عمره دائمًا. ولولا أن الشرع 
عرّف بانقضاء مدة هذه الدارء وأنّ كل نفس ذائقة الموت» وعرّف بالإعادت 
وعرّف بالدار الآخرةء وعرّف بأنّ الإقامة فيها في النشأة الآخرة إلى غير نھایق 
ما عرفنا ذلك. (...) فعلم الله اوسع وات والجمع بين العقل والحس 
والمعقول والمحسوس أعظم في القدرة» واتم في الکمال الإلهي» (...) 
فالأؤلى بكل ناصح نفسه الرجوع إلى ما قالته الأنبياء والرسل على الوجهين 
المعقول والمحسوس» إذ لا دليل قي العقل يحيل ما جاءت به الشرائع. .. 
فالإمکان باق حکمە؛ والمرجّح موجود» فيماذا يحيل؟0©. 

وأطال في ذلك» وذكر الحشر والنشرء والموقف والحساب وغير ذلك كله 
بالتفصیل؛ وذكر لذلك كله آيات وأحاديث استدل بهاء ونعم الدليل. 

وقال رحمه الله فی الباب الحادي والستين: 


(1) من المؤلف لتوضيح الياق. 
(2) ليست في (م)۔ 

(3) الفتوحات المكية. ج1ء ص312-311. في (ه) زيادة تمّ شطبها رلكنها مقررءق 
وفحواها: ما جاءت به الشرائع فلا 


[e7] 


 .. 1‏ الجاذب القت إلى الجانب القزيئ 


«اعلم عصمنا الله وإياك أن جهنم من أعظم المخلوقات» وهي سجن 
الله في الآخرة» يسجن فيها المُعطلة والمُشركين» وهي لهاتين الطائفتين دار 
مقامة: 1 وللكائرين والمنافقين وأهل الكبائر من المؤمنين» قال تعالى: فو 
جه لك حَسِبر) [الإسراء: 8اء ثم يخرج بالشفاعة ممّن ذكرناه» وبالامتنان 
الي عاد الت ار ودورت و را نا " بثر جهنام' 
إذا كانت بعيدة القعر. وهي تحوي على حرور وزمهريرء ففيها البرد على أتصى 
درجاته. والحرور على أقصى درجاتہ''' وبين أعلاها وقعرھا(* خمس وسبعون 
م من رر 

واختلف الناس في خلقها: هل حُلقت أم لم تُخلق بعد؟ والخلاف مشهور 
قيها (...) وكذلك اختلفوا في الجنة. والذي عند أصحابنا من أهل الكشف 
والتعريف أنْهما مخلوقتان من وجه» وغير مخلوقتين من وجه. فأمًا قولنا: مخلوقة 
فَكَرَجُل بنی دارّاء فأقام حيطانها كلّها الحاوية عليها خاصةء فيقال قد بنى 
ازا لاق لان ولا تر فا مان سيا راع ولعو كلك کن 
يوتها على أغراض الساكتين فيهاء من بيوت وغرف وسرادب ومهالك ومخازن؛ 
ثم يدّخر فيها من الآلات التي تستعمل في عذاب الداخل. وهي دار حرور هواها 
مُحترق: لا جمر لها سوى ني آدم 00 المُتخذة إلهّاء بت جو 3 


کت وج 5250 ۰ 8ء وقال تعالى: -- 


ونا َر ين دوت الہ حصب جھٹم 

قا م لاون ٭ جد لیس لع [الشعراء: 94ء 95] أوجدها بطالع الثورء ولذلك 
كان خلقها في صورة الجاموس سراء» وبهذه الصورة رآها أبو الحكم ابن يَرَّجَانَ 
في كشفه. (...) وجميع ما يخلق الله فيها من الآلام التي يجدها الداخلون فيها فمن 
صفة القضب الإلهي. ولا يكون ذلك إلا عند دخول الخلق فيها من الجن والإنس» 


(1) جملة: 'الحرور على أتصى درجاته' ليست في (س). 
(2) لت قي (ه). 
(3) في (ت) دارا خاصة. 
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متى دخلوهاء قال تعالى: وا مَأ نی يِل ع عص وسن بل مه سى 
مد هو [طه: 81]ء فاضاف الغضب إليه. وإذا نزل بهم کانوا محلا له. وجهنم 
نما هي مكان لهمء ومُم النازلون فيهاء وهُم محل الخضب. (...) (قال 
تعالى): را ايوم ا الْمجَربُنَ» [يس: 59]» يُريد بالشجرمین أهل النار الذين 
يُعمّرونها لا يخرجون منهاء يمتازون عن الذين يخرجون بشفاعة الشافعين» 
وسابق العتاية الإلهية في الموحدين. (...) وعذابهم في جهنم /ما هو من 
جھن وإِنّما جهنم دار سُكتاهم وسجنھم؛ والله يخلق الآلام قيهم متى شاء. 
فعذايهم من الله وهُم محل له (...) وحدً جهنم يعد الفراغ من الحساب 
ودخول أهل الجنة الجنة من مقعر فلك الكواكب الثابتة إلى اسفل الافلين. 
قهفا كلّه يزيد في جهتم مما هو الآن ليس مخلوقًا فيهاء ولكن ذلك معدّء حتی 
تظهر الأماكن التي قد عيّنها الله تعالى. فإنّها ترجع إلى الجنة يوم القيامة مثل 
الروضة التي بين منبر رسول الله صلی الله عليه وسلم وبين قبره» وكلّ مكان 
عيّنه الشارع وكل نهر فَإن ذلك كله يصير إلى الجنة. وما بقي فيعود نارًا كله وهو 
من جهنمء ولذا كان يقول عبد الله بن عمر رضي الله عنهما: يكره الوضوء بماء 
البحرء ويقول: التيمم أعجب إليَ منه» وكان يقول إذا رأى البحر: "يا بحر متى 
تعود نارًا". قال الله تعالى: ةا الِمَارُ سُيْرَتَ) [التكرير: 6]ء أي: اججت نارّاء 


نت 
من سجرت التنور». 


قال في موضع آخر: 

«فالذي هو الیوم دار دنيا يكون غدًا في القيامة دار جهنم» وذلك في علم 
الله. (قال): وخلق الله لجهنم سبعة أبواب» لکل باب جزء من العالم ومن 
العذاب مقوم. وهذه الأبواب السبعة مُفتحة فيها باب ثامن مُغلق لا ينفتح. 
وهو باب الحجاب عن رؤية الله تعالى. (قال): وغلقه هو عين فتح باب الرؤیة 


)( ”ما هو من جهنم" ليست في (ه). 
(2) القتوحات المكيةء ج1ء ص299-297: بتصرف. 


[ههب] 
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لاعل الجنةء فان أحد أبواب الجنة الثمانية هو باب الرؤية. وعلى كل باب ملك 
من الملائكة» ملائكة السماوات السبع. وَأمّا الكواكب كلها فهي في جهنم 
مظلمة الأجرامء عظيمة” الخلق وكذلك الشمس والقمر والطلوع والغروب لها 
في جهنم دائمًا. فشمسها شارقة غير مُشرقة» فذوات الكواكب فيها صورتها صورة 
الکسوف عندنا في الدنياء غير أن كسوفها ما ينجلي» وهو كوف في ذاتها لا 
في أعيتناء والھواء فيها تطفيف. فیحول بين الأبصار وبين إدراك الأنوار. 

(قالناة راد الخلق عذابًا في النار إبليس الذي سَنّ الشرك وكل مُخالفة 
وسبب ذلك آنه مخلوق من النار» فعذابه بما حُلق منهء آلا ترى التَّمّس يه يكون 
حياة الجم الحاس» فإذا منع خروج ذلك الٛفُس بالختق أو الشتق اتعكس 
راجمًا إلى القلب / ء فأحرقه من ماعته قهلك لحينه. فبالئمَس كانت حياته وبه 
كان هلاكه. إن الذي يُرمى في النار وهو مُتنفس لا يخلو من أحد الوجهين: إمَا 
آنه لا يتنفس في النار فتكون حالته حالة المشنوق الذي يُخنق بالحیل فیقعله 
قت ولا ن حفس فیجتب بالقرة الجافبةعواء تارا حًا إذا وصل إلى 
قلبه أحرقه. فلا بد أن یتعذب إبليس بالتار على قدر مخصوص؛ أي: خلاقًا لمن 
قال: إِنّه خلق من النار فلا يتألّم بهاء وهو غفلة عما ذكرنا. وعامة عقايه يما 
يُناقض ما هو الغالب عليه في أصل خلقه» وهو الزمهريرء فإنه يُقابل التار التي 
هي أصل نشاة إبليس» فيكون عدابه بالزمهرير أكثر (. . .2 

(قال): والتار ناران: نار حسية وهي المُلّطة على إحساسه وحيواتيته 
وظاهر جمه وباطنه» ونار معنوية وهي "التي تظلع على الأقثنة" ويها 
كتنب زو نر لبيكل > الى ایر ضس واف طليعه :وهل عین 
جهله بمن استكبر عليه. فلا عذاب على الأرواح أشد من الجهلء فإنّه غين 


كلهء ولهذا سمي يوم التغابن» يُريد يوم عذاب النفوس» فيقول: (بَحَسرَقَ عل ما 


(0 ليت في (ت)ء رهي من (ه) والفتوحات. 
2 لیت في (س). 
(3) في (س) یجب۔ 
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َرَت فى جب اَطو) [الزمر: 56]ء وهو يوم الحسرة. وقد جعل الله فيها مئة درك 
قي مُقايلة درج الجنة. ولكل درك قوم مخصوصون لهم من الغضب الإلهي الحال 
بهم آلام مخصوصة)' . انتهى ملخصّاء 

وقال في الباب الرابع والستين: 

«فإنَ قلت: فإنّ إبليس موحد أي: وقد قزرت آنه لا يبقى في التار 
موحد أصلاء سواء كان توحيده عن إيمان أو عن علمء أيّ ذلك كان. فإنّھا دار 
لا تقبل خلود الموحدين فيها. قلنا: صدقت ولكن إبليس سن الشرك فعليه إثم 
المُشركين. وإثم المُشركين”* أنهم لا يخرجون من النار» فإبليس ليس بخارج 
مٹھااگ ولا كل من سنّ الشرك» هذا إن سلّمنا أن الله تعالى أبقى على إيليس 
توحيده عتد الموت. ولعلّه قد سليه وأقيمت له شبهة في تفه آشرك بالله من 
أجلهاء هتا لا يبعد في الاقتدار الإلهيء وهو الأقرب؟. 

وإذ قد علمت مذهب الشيخ رحمه الله» وأنّه مواقق للشرع بل لأهل الكُنةء 
فلترجع إلى / جواب الاعتراض والله أعلم. 


[6] [جواب الاعتراض السادس] 
قال [الكازروني]: الجواب» اعلم - رزقك الله شهود جماله بمحمد وله - 
أن الشيخ دس سرّہ ذكر في الباب العشرين وثلاثمئة من الفتوحات: 


(1) القتوحات المكية» ج1ء ص300ء بتلخيص كما دُكر في المتن أعلاه. 

(2) في (س) قدرت له. 

(3) قي (س) الشر۔ 

(4) يت في (س). 

(5) نص الفتوحات المكية: «فإن قلت: فإن إبلیس يعلم أن الله واحد. قلنا: صدقت» ولكنه 
اوّل من سنّ الشرك» فعليه إثم المشركين وإثمهم أنهم لا يخرجون من التار. هذا إذا 
ثيت أنه مات موحدّاء وما يدريك لعله مات مشرگا لشبهة طرأت عليه في نظره»؛ ج1ء 
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«إنَ أهل النار لا يخرجون منها كما قال الله تعالی : هحَِلينَ اب [البقرة: 
2 يعني في التار» وما قال: *خالدين فيه" يعني في العذاب» فلو قال: 
“خالدين فيه" أشكل الأمر. ولما أعاد الضمیر إلى النار لم يلزم خلودهم في 
العذاب. فإن قيل: فكذلك في الجنة قال: 'خالدین فيها ٠"‏ يعني في الجنة ولم 
يقل: "فيه" يعني في النعيم. قلنا: وكذلك كنا نقول» لکن لمًا"“ قال الله تعالى 
ف نعیم أهل الجنة: (عَطَةَ عر يدر [هود: 108]ء أي: غير مقطوعء وقال: 
(لا مقطو وا توم [الراقعة: 33]ء قلنا بالخلود في الجنة وفي نعيمها كليهماء 
ولا كذلك عاب أهل النار» فلم تقل بخلود العذاب. فإن قيل: فقد قال الله 
تعالى: خی فو وَسَهَ لم بر جلا [طه: 101]. قلنا: هذا في موطن 
من مواطن الآخرة» والضمير في "فيه" عائد إلى حمل الوزر لا إلى العذاب. فإته 
إذا أقيم العبد في حمل الأوزار كما قال تعالى: (وَليخيك اتاج واا تم 
نقَاِِعٌ) [المنكبرت: 13]؛ وهذا في زمان مخصوص من حين قيامهم من القبور 
إلى وقت دخولهم النار؛ فإتهم مخلدون في حمل الأوزارء لا یؤخذ من على 
ظهورهم» قال: من عص عَنَهُ َنم َيل يَرَم لتِيَمَةِ و ٭ خَليتَ فی [طه: 100- 
۱ء فالضمير عائد إلى حمل الوزر. وقال: يوم القيامة» ويوم القيامة من خروج 
الناس من القبور إلى نزولهم في الدارين» وينقضي ذلك اليوم. وبانقضائه ينقضي 
كل ما كان في ذلك اليوم مُخلدًا من حمل الأوزار والوزن والحاب وغيرها. وإذا 
انقضى اليوم انقضى الخلود في حمل الوزر الذي كان اليوم ظرقًا له. وانتقل الحكم 
إلى الجنة والنار والنعيم والعذاب المُختصّ بهما. ولم يرد قي العذاب ما يدل 
على خلوده. وأمًا العذاب في الثار فلا بد منه. وهو غيّبَ عنّا مدته» وليس عندنا 
يقين من جهة النصوصء وإِنّما الظواهر تدلٌ على أن له أجلاء إلا أن كميته 
مجهولة: ولم يرد بها نصٌ. وأهل الكشف كلهم مع الظواهر سواء» وبقينا نحن 
وقوله تعالى: (إنَّ رَبك كَل لا يرِيدُ) [هود: 107]» فما يُريده الله یکون؛ ولا 


(1) ليت في (س). 
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یلزم أهل الإيمان أكثر من هذاء (إلا أن يكون /نصّ مُتواتر مُفید للعلم؛ فعند ذلك اهبا 
يقطع يه المؤمن»27 وهذا ترجمة عبارة الشيخ رحمه الله)'©. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: وقد مرّت أكثر عبارات الشيخ بألفاظها فراجعها. وقد مرّ 
قرییّا ان الشيخ قُدَس سرّہ ثبت إمكان انقطاع العذاب عقلاء وأئبت وقوعه نقلّا۔ 
وکل ما أمكن عقلًا وآخبر به الصادق وجب قبوله والإيمان به» ولا سيما وقد 
ادّعى إجماع أهل الكشف عليهء فيجب قبوله. وكيف وقبول ذلك لا بهد ركتّا من 
أركات الشريعةء بل هو من محاستها الموافق للرحمة العامة والكرم والعدلء 
وموازنة الجزاء للأعمال: وسيق الرحمة الغضب» وغير ذلك كما مرّ مُفضَلا. 
والله أعلم. 

قال [الكازروني]: ولا يخفى على العالم العاقل أنّ ظاهر تمسّك الشيخ في 
هذا القول بظواهر النصوصء ومُحصّل كلامه أله لا نص في خلود العذاب كما 
ورد ذلك في خلود النعيمء ولو ورد نص لوجب قبوله. فلم يرد الشيخ النصوص 
الواردة حتى يلزم تكقيره» بل اعتمد النصوص وطلب ذلك فلا تغفل عن هذا 
المقدارء فإنّه يحتاج إليه فيما بعد'©. 


(هذا معنی كلامه. 


قلت [البَرْرَنْجِي]: لا شك أنّه لا دليل من العقل على تسرمد العذاب 
وخلوده» بل ولا على وجوب وقوعه ووجوده. قال الإمام فخر الدين الرازي في 
تفيره الکبیر المُسمّی ب مفاتيح الغیب: 


*اتفق المسلمون على أنه يحسن من الله تعالى تعذيب الکفار؛ وقال بعضهم: 
لا يحسن. وقيّدوا قوله تعالى: (وَلَهُرْ عَدَاتٌ عَظِيةٌ) [البقرة: 7]» أي: 
وأمثالهء يأنه يتحقّرن ذلك» لکن لكوئه كريمًا يجب عليه العفر. 


(1) الفتوحات المكية» ج3ء ص77. 

(2) ما بين قوسين ليس في (س). 

(3) من هنا حتى قوله: 'الملك الوهاب". أي: ما يقارب صفحتين ناقص في (ت) وقد 
ائبتناہ من بقية النسخ. 
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قال [الرازي]: ولنذكر دلائل الفريتين» ثم ساق عنهم -أي: عن النافین- 
سبعة''' أدلة. ثم قال: قالوا: هب اتا سلّمنا العقاب. فمن أين القول 
بالدوام؟ وذلك لان أقسى الناس قلبًا وأشدهم غلظة وفظاظة ويُعدًا عن 
الخير إذا أخذ من بالغ في الإماءة إليه وعذبه يومًا أو شهرًا أو سنة فإنّه 
يشبع منه ويملٌ» فلو بقي مواظبًا عليه لامه كل أحد. وقال: إلى عتی هذا 
التعذيب؟ فإما أن يقتله ويريحه؛ وإما أن يُخلّصه. فإذا کم هذا من الإنسان 
الذي يلتذ بالانتقام؛ فالغني المُطلق كيف يليق به هذا الدوام؟ وأيضًا أنه 
تعالى تھی عبادہ عن استیفاء الزيادة فقال: قلا برف فى القَتَلَ إل كَانّ 
مَشُررا) [الإمراء: 3دا وقال: لوہ َو كه یلا [الشررى: 40]ء 
وهو تعالى أحق بفعل ما أمرنا به وترك ما نهانا عنه. وأيضًا فن العيد وإن 
عصى طول عمره» فأين عمره من الأبد؟ فيكرن العذاب المؤبد ظلمًا 
يتعالى الله عنه. وأيضًا إن العبد لو واظب على الكفر طول عمرهء فإذا 
تاب ثم مات عفا الله عنه» وأجاب دعاءه» وقبل توبته. أترى أنّ هذا 
الكريم لا يكون في الآخرة كريمّاء أو عقول أولثك المُعذبين ما بقيت فلم 
لا يتوبوا عن معاصيهم؟ وإذا تابوا قَلِمّ لا يقبل الله منهم توبتهمء وَلِمَ لا 
يسمع نداءعم؟ ولم ب رجاءھم؟ وقد كان في الدنيا في الرحمة والكرم 
إلى حيث قال: (ادعوق أَنْتَجِبَ لہ [غائر: 60]ء أن ميث لتر إا 
) [النمل: 62]ء فَلِمّ صار في الآخرة بحيث كلّما كان تضرّعهم إليه 
اشد قال: ( مُأ فِا وا کان )؟ [المؤمتون: 6108 

قال: ثم قال من آمن منهم» من هؤلاء بالقرآن: العذر عمًا في القرآن من 
أنواع العذاب من وجوه؛ أحدها: التمسّك بأن الدلائل اللفظية لا تفيد 
اليقين» والدلائل العقلیة تفيده» والمظتون لا يُعارض المقطوع. ثانيها : إن 
التجاوز عن الوعيد مُستحسن بين الناس» بل الإصرار© على تحقيق 
الوعيد كان بُعدٌ لؤمًا. وإذا كان كذلك وجب أن لا يقبح من الله تعالى. 
وثالئها: اليس إن آيات الوعيد في حق الكفار مشروطة يعدم التوبة؟ وإن لم 


في (م) تسعة. 
في (س) بلا إصرار. 


الجاذِبٌ القْيبِيَ إلى الجانِبٍ الغْرْبيَ 
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يكن هذا الشرط مذكورًا صريحًا. رابعها: أن نقول: إن معناه أن العاصي 
يستحق هذه الأنواع من العقاب» فيحمل الإخبار عن الوقوع على الإخبار 
عن استحقاق الوقوع. 

قال: وأمًا الذين آثبتوا وقوع العذاب”" فقالوا: إته نقل إلينا على سیل التراتر 
من رسول الله صلی الله عليه وسلم وقوع العذاب» فإنكاره يكون تكنيبًا 
للرسولء وأمًا الشبه التي تمسّكتم بها في نفي العذاب فهي مبنية على 
الحسن والقبح العقليين. وذلك ممّا لا نقول به! "0 


انتهى کلام الإمام [الرازي] مُلخْضًا. وقد فهم منه عدم دليل من العقل على 
وقوع العذاب» فضلًا عن وجوبه. فبالأولى أن لا يكون دليل على ترمده وإنّما 
الدليل عليه من النقل المتواتر. وأمّا تسرمد العذاب وخلوده فلم يَذْكر له دلیلّا من 
النقل» فهو في قوة كلام الشيخ. وكلام ابن تيمية الآتي أنه لا دليل من الكتاب 
والمّتة على دوام العذاب» وبالله التوفيق الملك الوهاب. 

قال:)0© 


ولمًا لاحظ الشيخ قدّس الله سرّہ أن بعض المُتصوفة يقولون: إذا لم يكن 
العذاب أيديًا لزم تعطيل أسماء الجلال: كالمُنتقم والقهار والمبلي وغيرهاء 
والتعطيل في الأسماء غير جائزء قال في الباب السابع عشر”: «لما كانت 
الصفات تًا وإضافات» والتسب أمور عدمیة؛ وما ثم إلا ذات واحدة من كل 
وجهء لهذا جاز أن الحق تعالى يرحم عباده في آخر الأمر؛ ولا يُسرمد عليهم 
العذاب» لأنّه لا مُكْرِءَ له يُكْرِهه على ذلك. وليست الأسماء والصفات أعيانًا 
خارجية توجب عليه حُكمًا 7 الأشياءء فلا مانع من شمول الرحمة للجميع. 


(1) ليت في (س). 

(2) فخر الدين محمد الرازي» تفسير الفخر الرازي المشتهر بالتفسير الکبیر ومفاتيح الغيب. 
دار الفكرء 1981ء ج2ء ص62-60. 

(3) إلى هنا يتتهي النقص في (ت)» والاستدراك من بقية النسخ. 

(4) العرض هُنا بالمعتى. انظر: الفتوحات؛ ج1ء ص 164-163 وفي الفقرة التالية سینقل 
المؤلف أو المترجم - أي: البَرْرْنْجِي- النصّ من الفتوحات. 


(sol 
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ولاجل انه لا مُكْرِءَ له» ولا موجبء قال تعالى: لو باه اله گھدی الاس 
''' [الرعد: 31]» فحكم هذه المشيئة موجود في الدنيا والآخرة. ومن يقدر 
على أن يأني بدليل على تسرمد العذاب على أهل جهنم البتة» أو على أحد من 
العالم؟ وليس بذلك نص يُرجع إليه لا يتطرّق إليه الاحتمال: كما هو في تسرمد 
تعیم هل الجنة. فلم يبق إلا الجوازء وهو رحمن الدنيا والآخرة». فإذا فهمت / 
هذا قل التشنيع عليه» بل زال بالكلية. هذا معنى كلامه [الكازروني]. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: ولفظ الشيخ تس سره في الباب المذكور: 

«مألة: لما كانت الصفات نسیّا وإضافات: والنسب أمور عدميةء وما ثم إلا 
ذات واحدة من جميع الوجوہ؛ لذلك جاز أن یکون العباد مرحومين في آخر الأمر 
ولا یسرمد عليهم عدم الرحمة إلى ما لا نهاية» إذ لا مُكْرِةَ له على ذلك. والأسماء 
والصفات ليت أعيانًا توجب حكمًا عليه في الأشياء» فلا مانع من شمول الرحمة 
للجميع» ولا سيما وقد ورد سبقها الغضب. فإذا انتهى الغضب إليها كان الحكم 
لي فكان الأمر على ما قلناہ: لذلك قال تعالى: لو ياه ال لَهَدَى الاس 
جم [الرعد: 31]. فكان حكم هذه المشيئة في الدنيا بالتكليف. وأمًا في 
الآخرة فالحكم لقوله: بكم ما بد [المائدة: 1]. فمن يقدر أن یدن على أنه 
لم يرد إلا ترمد العذاب على أهل النار ولا بڈ أو على واحدة في العالم كلّى 
حتى يكون حكم المُعذّب والمُنتقم والمُبلي وأمثاله صحيصًا. والاسم المُبلي 
وأمثاله نسبة وإضافة لا عين موجودة. وكيف يكون الذات الموجودة تحت حكم 
ما لیس بموجود؟! فکل ما ذکر من قوله: ؟لو شا ولو غا" لأجل حلا 
الأصل» فله الإطلاقء وما ثم نص يرجع إليه لا يتطرّق إليه احتمال في ترمد 
العذاب كما في تسرمد التعيم. قلم يبق إلا الجوازء فإنه رحمٰن الدنيا والآخرة. 
فإذا فهمت ما أشرنا إليه قل تشنيعك» بل زال بالکلیةہ!“۔ 


(1) ورد في النعل: 'ولو شاء ربك لهدى الناس جميعًا ' . 
(2) ورد في النصّ: ولو شاء ريك لهدى الناس جميعًا' . 
(3) الفتوحات المكيةء ج1ء ص 163 
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انتهى بلفظه وقد ظهر فيه فوائد حذفها [الكازروني] من الأصل حين 
ترجمهء وبالله العون۔ 


وقد أجاب الشيخ [ابن عربي] أيضًا عن هذا بجواب تسليمي» وحاصله 
تسلیم لزوم تعطيل بعض الأسماءء ولكتّه ليس نقصًا في جناب الله فإنه راجع 
إلى خلف الوعيدء وهو من الكرم» فهو كمال. ألا ترى آنه تعالى لم يَتَسَمّ 
بالغضوب" قط؟ وإنّما تَسَمَى بالرحيم والعفو والغفور وأمثالها. وقد أشار الشيخ 
في القصوص إلى أن إخلاف الوعيد واجب. وإلا لزم خلف الوعد. ولاک 
يلب اليحاد» [آل عمران: 9]ء ولم يقل: "لا يخلف الوعيد”©*» وذلك أنه تعالى 
وعد آله یتجاوز عن سيئاتهم» وآنه يعفو عن السيئات» وأنه يغفر الذنوب جميعًاء 
إته هو الغفور الرحیمء / وهذه كلها مواعيد. فلو لم يخلف الوعيد وصدق فيه للزم 
منه خلف هذه المواعيدء وهو محال على الله تعالى. واستدل أيضًا بوجوه سنذكرها 
إن شاء الله تعالى بعد تعريب جواب الأصلء والله أعلم. 


قال: وقال في الباب الثامن والستين: «إِنّ العرش مُستوى الرحمٰن؛ ونظره 
إلى المعاصيء فلا ينظر إليها إلا بعين الرحمة» ولهذا يكون مآل أصحاب 
الذنوب إلى الرحمة. (وقال بعد أسطر): أعمال الفجار في أسفل سافلين» فإذا 
نظر إليهم الرحمٰن بالنظر الذي ذكرنا أعطاهم نعيمًا في منزلهم الذي ہُم فيه فلا 
يموتون فيها ولا یحیونء فهم في النعيم وقي النار دائمون مؤبدون؛ کنعیم النائم 
برؤيا يراها في المنام ويتنعّم بھا۔ وقد يكون مريضًا في فراشه ذا بؤس وفقر فیری 
نفسه ذا سلطان وملك ونعمة. فإن نظرت إليه من حيث كونه مُلتذًا بتلك الرؤية 
وقلت: اِلّه في نعيم فصدقت» وإن نظرت إليه من حیث لہ مريض وفقير ومجروح 
وقلت: إنه مُعذب فصدقت. هكذا حال أهل النارء ف فلا يسرت یا دلا يح » 
[ط: 74]ء [الأعلى: 3ء يعني لا يستيقظ من ذلك النوم أبدّاء فهذه رحمة الله 
لأهل النارہ!“۔ 


(1) في (ه) بالمغضوب. 
(2) في (س) الوعد. 
(3) الفتوحات المکیةء ج1ء ص290 بتصرف. 


[موب] 
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وقال في موضع آخر من الفتوحات: «جاء في حديث الشفاعة أن الناس من 
عظم الھول يلتجئون إلى الأنبياء عليهم السلام. وكل واحد من الأنبياء يقول: 
نفسي نفسي؛ إن ربي غضب الیوم غضبًا لم يغضب قله مثله ولن يغضب بعده 
مثله»”"". فلو كان العذاب أبديًا غير مُتناه لزم أن يكون غضب الله بعد ذلك اليوم 
أعظم منه في ذلك الیوم؛ فضلًا عن أن يكون مثله. فن غير المُتناهي أعظم من 
المُتناهي بمقدار غير مُتناه» وغضب يوم القيامة مُتناه. وهذا دليل واضح على عدم 
تسرمد عذاب أهل النار. 

فإن قيل: لِمٌ لا يجوز أن يكون الغضب الذي هو سبب ترمد العذاب 
نتيجة ذلك الغضب الذي في يوم القيامة. 

قلنا [البَرْرنْجِي]: الغضب والرضا والرحمة وأمثالها ليست صفات حقیقیة 
كالعلم والحياة والقدرة وأمثالهاء بل هي من قبيل الأفعال. فان الغضب: "فوران 
دم القلب عند الشعور بأمر غير ملائم"ء ونتيجته / أن يوقع بالمغضوب عليه غير 
ملائم له: كالقتل والحبس والضرب وأمثالهاء وكذا الرحمة رقة القلب ونتيجتها 
أن يُعطى المرحوم مالا أو جامًا أو طعامّاء والله تعالى إِنّما يتسمّى بميادئ هذه 
التتائج. فالغضب الذي له يوم القيامة عبارة عن خلق أمور غير مُلائمة للمخضوب 
عليهم مُتناهية؛ وتسرمد العذاب عبارة عن خلق أمور غير مُلائمة غير مُتناهية» 
وخالق جميع ذلك هو الحق سبحانه. فصدق أنّ الغضب الذي بعد يوم القيامة 
أشدّ واعظم من الغضب الذي يوم القيامة» بمعنى آنه يخلق غير المُتناهي بعد 
المُستاهي ‏ 

فإن قيل: لِمَّ لا يجوز أن يكون خلق المُتناهي يوم القيامة بطريق العادة سيا 
لخلق غير المُسناهي؟ والسبب من حيث إله سبب أعظم من العُسبب» فالمُتناهي 
على هذا أعظم من غير المُتناهي. 

قلنا [البَرْرْجِي]: إسناد الفعل إلى الله تعالى حقيقة عقلية» وإلى الأسباب 


(1) انظر: الفتوحات المکیةء ج3 ص25۔ 
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مجاز عقلي لتأويلها بالفاعل؛ مثل بنى الأمير المدينة» وهنا إسناده إلى الفاعل 
الحقيقى ظاهر وإلى المجازي خلاف الظاهرء لاله بتكلف التأويل. ولا يجوز 
ترك الظاهر إلا لضرورة ولا ضرورة هُناء ولا سيما أن الأنبياء أسندوا الفعل إلى 
الفاعل الحقيقيء فيقولون: "إن الله غضب'. 

فإن قيل: الضرورة موجودة» وهي أن خلود العذاب أمر ضروري من 
الدين» قلهذا ارتكبنا خلاف الظاهر. 

قلنا: ضروريته ليس من هذا الحدیث: فبقي أن يكون من غيره. 

وقد ادّعى الشيخ قُدس سره آنه ليس على ذلك دليل يُفيد العله أي: 
نمَلا عن الضرورة كما تقدّم عنه نقله. فإن كان لكم دليل فاذكروه للتأمل فيه 
فإن كان قطعيًا يقينيًا قبلناه» وإن کان مُحتملا دفعناه» والظاهر عدمه. فترك 
الظاهرء وارتكاب التأويل غير جائز. 

دليل آخر: قال الله تعالى: (لَبِئِنَ ا لَعْكَاب ٭ لا یدو یا برا ولا عع ٭ 
إلا ميا وَصَنَاهَا ٭ جآ وِنَانَا4 [النبا: 26-23]ء وإذا كان جزاءً وفاقًا فلا بد أن 
يكون مدة العذاب موازنًا لمدة المعصية؛ ولما كان مدة المعصية مُتناهية لزم أن“ 
يكون مدة العذاب أيضًا مُتناهية. ولهذا قال: لين فآ أَحَبً) [البا: 23]. 

فإن قيل: لما كان الكافر/مُصِمّمًا على آنه لو عاش عمرًا غير مُتناه أن 
يكون على ذلك المذهب» كان عذابه غير مُتناه كذلك اعتبارًا بنيته. 

قلنا: لا يحكم في الأمور الأخروية إلا بنصوص الكتاب والسنةء وجرد 
ما ذكرتم لا يحكم بتسرمد العذاب. فإن كان في ذلك نص قبلناہ: وإلَّا فلا۔ 

فإن قيل: إذا نوى أحد اليوم آنه يكفر غدًا فإنّه يكفر الآن بلا شك» ولما 
كان نية الكافر آنه يكفر غدًا وبعد غد وهكذا إلى ما لا يتناهى: لا جرم كان 
عذابه غير متناه. 


(1) على الهامش الأيمن لتسخة (هء ق112ب) ختم بيضاري الشكل مفاده: كتبخانة 
حضرت بير هدائي 1034. 


م 
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قلنا: لا شك في كفر من نوى غدًا في الحال. وليس الكلام فيه إِنّما 
الكلام في تسرمد العذاب الأخروي؛ وذلك غيب لا يُخبر عنه إلا بنصّ قطعي» 
والكلام في ذلك النصّ هل یوجد آم لا؟ 

فإن قيل: إن الشرك والكفر ظلم عظيم» فكان جزاؤه غير مُتناه. 

قلنا: ذلك أيضًا يتوقف على النصّ. 

وبالجُٛملة فتسرمد العذاب أمر عظيم» ولو كان واقمًا لص عليه الشارع لثلا 
يتطرّق إليه احتمال شك أو شبهة» فحيث لم ينص عليه علمنا أله لیس بواقع. 

فإن قيل: الإجماع مُتعقد على أنْ عذاب الكفار أبدي. 

قلنا: إن أردتم إجماع عوام الأمة فذلك ليس بدليلء أو إجماع أهل الحل 
والعقد من مجتهدي الأمة فهو حجة» لکن عنه الجواب من وجهين: 

أحدهما: آنه كما قال الإمام الرازي وغيره: الدليل على حجية الإجماع 
سمعيء والأدلة السمعية لا تُفيد إلا الظنّ. وإذا كان أصل الإجماع ظتيًا فلا يُفيد 
إلا الظنّء والأمور الظنية لا تكون حجة في الاعتقاديات. 

والوجه الثاني: سلّمنا أن الإجماع مُفید للیقین لکن وقوعه غير مُمكنء لان 
الإجماع المُمكن الوقوع الذي يكون خرقه كفرًا إنّما هو إجماع الصدر الأول" من 
الصحابة. لأنهم كانوا محصورين معدودين معروفين» وكان محلّهم مكة والمدينة 
والشام. وأمًا غير الصدر الأول من الصحابة ومن التابعين فلم يكونوا كذلك» بل 
كانوا مُتفرّقين في أقطار الأرضء فيتعذّر وقوع إجماعهم. وأيضًا فإجماع الصحابة 
لا بڌ أن يكون معناه متواترًا حتى يكون خرقه موجبًا للکفرء / بخلاف ما إذا لم 
يتواتر لفظه. أو تواتر لفظه” دون معناه فلا يكون خرقه كفرًا. ولم يقع قط في 
ترمد العذاب إجماع متواتر المعنى. نعم عند عوام الأمة تسرمد العذاب مُتفق 


(1) على الهامش الأير لنخة (ھ؛ ق1113) ختم بيضاوي الشكل مفاده: كتبخانة حضرت 
بير هدائي 1034 
(2) "او تواتر لفظه' لت في (م). 
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عليهء وهذا ليس بدليل. والمُراد بعرام الأمة غير المجتهدين من العلماء» دون 
الوقة والدهاقين وأرباب الحرف والأجناد فإنهم في مثل هذه المعاقد!“ 
والمقاعد خارجون من دائرة النفي والإثبات. هذا معنی كلامه. 


(قلت [البَرْرَنْجِي]: قد مر قريبًا عن الإمام الرازي أنه لا دليل عقلا على 
وجوب وقوع العذاب» بمعنى أن العقل لو حُلَي ونفسه لا یوجبہ؛ لا بمعنى أله 
يأباء إذا أخيره الصادق. إتما الدليل* عليه من النقل المُتواتر. وأما تسرمده 
ودوامه فلا دليل عليه قاطع؛ لا من العقل ولا من النقل الصريح المُتراتر» بحيث 
لا يقبل التأويل» ولا من إجماع المسلمين: الإجماع القولي الكلي القطعي 
الضروري الذي يقوم به الحجة في الاعتقادات كما أفاده الأصل مُنا. كيف واصل 
كون الإجماع حجة مُنازع فيه» والتحقيق أله لا بذ في حجية الإجماع ني 
الاعتقاديات من کون المُجمع عليه من ضروريات الذين وإلا فلا كفر بإنكاره. 
من آنگر استحقاق بنت الابن السدس لا يكفر وإن كان مُجمعًا عليه لعدم کونە 
من ضروريات الدين. وقد حقّقنا هذه المسألة في مُقدّمه: التأييد والعون وبالله 
التوفیق۔ 


[ابن تيمية وقناء النار] 


قال )200 [الكازروني] والدليل على عدم وقوع الإجماع على تسرمد العذاب 
أن شیخ الإسلام این تيمية الحنبلي من كبار حفّاظ الحديث وأئمة الفقه ومن أهل 
الكنة. قد ذهب إلى أن الکفار بعد الأحقاب والقرون العديدة يخرجون من 
جهتم. وروی حديعًا عن رسول الله صلى الله عليه وسلم أنه قال: ((والذي نفسي 
يده ليأنين على جهنم زمان تصفق الريح أبوابهاء وينبت في قعرها الجرجير)). 
وهنا حديث مشھورہ إلا ان العلماء ضعَفوه» ولكن ابن ٹیمیة قد قزاه وصخح 


() "المعاقد' ليست في (س). 

(2) في لم) إذا أخبره ایشا إنما الدليل. والمقطع المُستدرك ما بين قوسين من بقیة السخ. 

7 ما بين قوسين. أي: من: ٭قلت: قد مرّ قريبًا عن الإمام..۔٭: إلى هذا الموضع ناقص 
في (ت) وقد اثبتتاء في بقية النسخ. 


[2دب] 
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إسنادہ. وروی حديئًا آخر عن عمر رضي الله تعالى عنه أنه قال: ((أهل جهنم 
يخرجون منها ولو مکٹوا فيها عدد رمل عالج))؛ وعالج اسم موضع كثير الرمل. 

وبالغ ابن تيمية في ذلك مُبالغة کلیة وأورد أحاديث غير هذين» ومنع 
إجماع الأمة على ذلك» بل رواه عن جمع من فقهاء الصحابة. وعلى هذا منعنا 
تواتر الإجماع» بل وقوعه على خلود العذاب مع دوام جهنم أهون من منعه 
أصل الإجماع على خلود جهنم مع أن الآيات في خلود الكفار في جهنم واردة» 
والإجماع عليه واقع. وقد اوّل ابن تيمية الآيات» كما أرّلوا قوله تعالى في قاتل 
المؤمن عمدًا©: وٹ بُنٹل مُڑیک مُتَعَيَدَا] هَجَرَُهُ جد کنا يبا) 
[اكاء: 93]ء فإنهم أوّلوه بطول المدة. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: ولا باس بنقل مذهب ابن تيمية ھُناء وذكر أدلته إتمامًا 
للفائدة. فآمًا كلامه هو َلَمْ أقف عليه » ولكن نقل عنه تلميذه الحافظ الجليل 
ابن القيم ذلك في كتابه شفاء العليل على سبيل الاختصار. وأطال في الاستدلال 
له قي كتاب حادي الأرواح إلى دار القام(5۔ 

قال [ابن القيم] رحمه الله بعد أن ذكر مُقدمة طويلة: / 


'فنصلء وأمًا أبدية التار ودوامها فقال شيخ الإسلام -يعني: شيخه ابن 
تيمية- فيها قولان معروفان عن السلف والخلف. والنزاع في ذلك معروف 
عن التابعين. قال ابن القيم: قلت هَهُنا اقوال سبعة: 

الأّل: ان مَن دخلها لا يخرج منها أبدّاء بل كل مَن دخلها مخلد فيها أبد 
الآباد»ء وهذا قول الخوارج والمُعتزلة©, 


(1) في (س) معنى. 

() ليت في (س). 

(3) لیت في (س). 

(4) انظر: أحمد ابن تيمية» الرد على من قال بفناء الجنة والتار وبيان الأقوال في ذلك؛ 
تحقيق: محمد بن عبد الله المهريء الریاضء دار بلصیةء 1995م. وكما هو واضح 
من الياق فان البَرْنْجِي لم يطلع على الرسالةء وإنّما استند إلى ما نقله ابن القيم. 

(5) الاصح : حادي الأرواح إلى بلاد الأفراح» انظر تحقیق زائد بن أحمد التشيري وهو 
اقتباس طويل يلخص مقدار أربعين صفحة من المطبوع. 

(6) حاشیة في (س؛ ق119ب): الخوارج والمعتزلة. 


[الفصل الأول: بے الاعتراضات التعلّقة بغير وحدة الوجود] 


(1) 
0)0 
(3) 


الثاني : ان اهلها يُعذّبرن فيها مدّة ثم تنقلب علبهم» وتبقى طبيعته نارتة لهم 
يتلدّذون بها لموافقتها لطبيعتهم؛ وهذا قول ابن عربي الطائي» قال في 
فصوصه: «الثناء بصدق الوعد لا بصدق الوعيدء والحضرة الإلهية تطلب 
الثناء المحمود بالذات» فيّثتى عليها بصدق الوعد لا بصدق الوعيدء بل 
بالتجاوزہ”'ء إلخ ما مو عنه. . . 

الثالث : قول من قال: إن أهلها یُعذّبون إلى وقت محدودہ ثم يُخرجرن منها 
ويخلفهم فيها قوم آخرون. وهذا القول قالته اليهود للنبي صلى الله عليه 
وسلّمء فأكذبهم فيهء وقد أكذبهم الله في القرآن فقال: َا آن تسَنَّنَا 
نكاد إل اما مدو فل الثم ند أله عَهْدَا) [البقرة: 80]ء الآية, 
الرابع : قول مّن يقول: يخرجون منها وتبقی نارّا على حالها ليس فيها أحد 
يُعدب» حكاه شيخ الإسلام» والقرآن والحديث يردان هذا القول!* كما 
ا 


الخامس: قول مَن يقول: بل تفتی بنفسها هي والجنّة لأنهما حادثتانء 
وما ثبت حدوثه استحال بقاؤه وأبدیّہء وهذا قول جهم بن صفوان وشيعته. 
السادس: قول من يقول: تفنى حياتهم وحركاتهم ويصيرون جمادًا لا 
يتحرّكون ولا یحسّون بالم وهذا قول أبي الهذيل العلاف إمام المُعتزلة» 
طردًا لامتناع حوادث لا نهاية لھاء والجتة والنار سواء في هذا الحكم. 

السايع : قول مَن يقول: يفنيها ريّها وخالقها تبارك وتعالى» فإنّه جعل لها أمدًا 
تتھي إليهء ثم تفنى ويزول عذابها. قال شيخ الإسلام: وقد تقل هذا القول عن 
عثمان واین مسعود وأبي هريرة وأبي سعيد وغيرهم رضي الله عھ!“. وقد 
روى عبد بن حميد وهو من أجل علماء الحديث في تفسيره المشهور: 'ثنا 
سليمان بن / حرب ثنا حماد بن سلمة عن ثابت عن الحسن قال: قال عمر 
رضي الله عنه: "لو لبث أهل النار في النار قدر رمل عالج لكان لهم على 
ذلك يوم يخرجون فيه ". وقال: "ثنا حجاج [بن منهال] عن حمّاد بن سلمة 


انظر: قصوص الحكم» ص93. 


في (س) القرآن۔ 
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انظر : محمد بن أبي بكر ابن قيم الجوزیة حادي الأرواح إلى بلاد الأفراح» تحقيق زائد 


ابن احمد النشيري» دار عالم الفوائد مطبوعات المجمع؛ 1428ء ص 733. 


(93) 
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عن حميد عن الحسن أن عمر بن الخطاب رضي الله عنه قال: "لو لبث أهل 
النار* الحديث بمثله ذكر ذلك في تفسير قوله تعالى: لبي فآ أحَمَا/)» 
[النب: 23], قد رواه عبد بن حميدء وهو من الاثمّة الحفّاظ علماء السنّةء» 
عن هذين الجليلين سلیمان بن حرب والحجّاج بن مٹھالء كلاهما عن حمّاد 
بن سلمة؛ وحسبك حمّاد يرويه عن ثابت وحميد كلاهما عن الحسن» 
وحبك بهذا الإسناد جلالة. والحسن وإن لم يسمع من عمر فلما رواهء ولو 
لم يصح عنده ذلك عن عمر لما جزم به" وقال: قال عمر بن الخطاب. 
وقڈرنا آنه لم يحفظه عن عمرء فتداول هؤلاء الائمّة إيَاه غير“ مُقابلین له 
بالإنكار والردٌ مع أنهم ينكرون على من خالف السنّة بدون هذا؛ دليل على 
آنه صحيح عندهم'”» فلو كان هذا القول عند هؤلاء الآئمّة من البدع 
المُخالقة لكتاب الله وسنّة رسوله وإجماع الأمّة لكانوا أوّل مُنكر له. ولا 
ريب أن مَن قال هذا القول عن عمر ونقله عنه إِنّما أرادوا بذلك جنس آهل 
النار الذين ہُم أهلهاء وام قوم أصيبوا بلنوبھم فقد علم هؤلاء وغيرهم أنّهم 
يخرجون منهاء وأنّْهم لا یلیئون قدر رمل عالج ولا قريبًا منه. 

ولفظ 'أهل النار' لا يختص بالموحّدين. بل هو مُختص بمن عداهم» 
كما قال صلی الله عليه وسلّم : ((أمَا أهل النار الذين مُم أهلهاء وأتهم لا 
َرََرَة نیا ولا يكيو ولا يناشن هذا تر تعالن:- ( كد تا 
[البقرة: 162]ء وقوله: (رَمَا هُم بَا بثغٍَنَ) [الحجر: 48]ء بل ما 
أخبر الله به هو الحق والصدق الذي لا“ يقع خلافه. لکن إذا انقضى 
أجلها وفنيت كما تفنى الدتياء لم تق نارًا ولم يبق فيها عذاب. 

قال أرباب هذا القول وفي تفير علي بن أبي طلحة الوالبي”“ عن ابن 


(1) في (ت) هُناك إشارات إلى الهامش وتصحيح لبعض العبارات» يُمكن ترتيبها على النحو 
الآني: *وإن لم يسمع من عمرء فإنه رواه عنه بصيغة الجزم. فلمًا رواه عنه يصيغة 
الجزم دل على أنه صح عنده'. وني هامش (ت) "بلغ ". 
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(3) "دلبل على أنه صحيح عندهم' ليست في (ه). 

(4) في (ها لم. 

(5) في (ه) الوائبي؛ وني (ت) الوائي. وما اثبتناء من حادي الأرواح» ص735ء 


أالفصل الاول: ‏ الاعتراضات ا لمتملّقة بغير وحدة الوجود] 


0) 


عباس في قوله تعالى: 60ل الا لونک خی فا إلا تا كة َأ إنّ 
ربك یٹ علي ) [الأنعام: 128] قال: لا ينبغي لأحد أن يحكم على 
الله في خلقه ولا ينزلهم جِنّة ولا نارًا. قالوا: وهذا الوعيد في هذه 
الآية [ليس] مُختضًا بأهل القبلة» فإنّه سبحانه فال: (مَبَمّ رر جما 
ين قد انكر بن الاي وك آریالئم / ين لاض رت سح 


َتنا میں تتا لج اکر بجت کا 6ل انز کیج كيين يها إلا نا 


كه اکا إن ربك حك میٹ ٠‏ ككَدَلِكَ ول بش الین بسنا با كوأ 
يَكْيِبُون» [الأنعام: 128ء 129]. وأولياء الجن من الإنس يدخل فيه 
الكقار قطعًا فإنّھم احق يموالاتهم من عصاة المسلمينء كما قال تعالى: 
إا جت كيين آزية لَب لا یتید [الاعراف: 27]. وقال تعالى: 
ائھ کی لك سن عل الیک مرا ول ربو بور ٭ نا لد 
عَلَ الت ولوت وای هُم بد تق [النحل: 100-99]. وقال 
تعالی: (إك ایی أتَمََا إا متَمْمَ تبث يِنَّ لين درا نا هم 


لهو شوج وم 


يموت ٭ وَلِْوَنْهُمَ يدوم ف آل ُد لا يُتَعِرُونَ) [الأعراف: 201- 


2-. وقال: «(افَتْحَِدُويَه ودنہ اوا ين دُونٍ وم لک َب يقن 
لدي بدا [الكهف: 50]. وقال: (تَمَينوا أرْيه ایی [النساء: 
6. وقال: و ازقیف يرب ایی ألا ا زب ابن م تيش 
[المجادلة: 19]. وة أطي لحر إل ازاب لیلخ وين التشرق 
لك لَتريوْتَ» [الأنعام: 121]. فالاستثناء وقع في الآية التي أخبرت عن 
دخول أولياء الشيطان النارء فمن هُنا قال ابن عبّاس: 'إِنّه لا ينبغي 
لأحدٍ ان يحكم على الله في خلقه". 

قالوا: وقول من قال: "إلا بمعنى 'سوى' أي سوى ما شاء الله أن 
يزيدهم من أنواع العذاب وزمنه» لا يخفى”" مُنافرته للمُستثتى والمُستننى 
منهء وإِنّ الذي يقهمه المُخاطب مُخالفة ما بعد 'إلا' لما قبلهاء وقول من 
قال: إِنّه لإخراج ما قبل دخولهم إليها من الزمانء لزمان البرزخ 


حاشية في (سء ق1121) مفادھا: 'بلغ". 
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[تهب] 


332 


0) 
(2 
0) 


الجاذِبٌ اقبي إلى الجانِبٍ الفزِين 


والموقف» ومدّة الدنيا أيضّاء لا یُساعد عليه وجه الكلام. فإنه استثناء من 
جملة خبريّة مضمونها أنّهم إذا دخلوا النار لبٹوا فيها مدّة دوام السماوات 
لازق “إلا ما شاء الله" وليس" المُراد الاستثناء قبل الدخول؛ هذا 
ما لا يفهمه الشخاطب؛ء ےصح في النار حتّی 
يركو [كذا]: رتا اسع بعصا عض وبا آجا ال كبك ب 
[الانعام: 8ء فيقول لهم حیعذ: 5 
َه [الأنعام: 8. وفي قرلهم: لتَبّا 1 
آلب لبنت تا) [الأنعام: 128]ء تروع اعتراف واستسلام / وتحسرء e‏ 
استمتع الجن بنا واستمتعنا بهم» وشركنا في الشرك ودواعيه وأسبابه» 
وآثرنا الاستمتاع على طاعتك وطاعة رسلك. وانقضت آجالنا وذهيت 
أعمارئا في ذلك» رلم تكتسب في رضاكء وإنما كانت غاية أمرنا في مدة 
آجالنا استمتاع بعضنا ببعض. فتأمّل ما في هذا من الاعتراف بحقيقة ما هُم 
عليه وكيف بدت لهم تلك الحقيقة ذلك اليوم. وعلموا أن الذي كانوا فيه 
في مدة آجالهم هو حظهم من استمتاع يعضهم يبعض» ولم یستمتعوا يعبادة 
ربهم ومعرفته وتوحيده ومحبته وإثبات مرضاته. وهذا من نمط قولهم: 
کا سَمَعْ آر نميل ما كا ف حب ألتَمير) [الملك: 10]. وقوله: < عرفأ 
7 [الملك: 11]» وقوله: (کیٹرا أن آل یی [القصص: 75]ء 
ونظائره. والمقصود أن قوله: إل ما ك3 Ci‏ [الأنعام: 128]ء عائد إلى 
هؤلاء المذكورين مختضًا بهم» أو شاملّا لعصاة الموحدين. وأمًا اختصاصه 
بعصاة الملمين دون هؤلاء فلا وجه له. ولحًّا رأت طائفة ضعف هذا 
القول قالوا: الاستناء يرجع إلى مدّة البرزخ والموقف'”ء وقد تبيّن ضعف 
هذا القول. 
ورات طائفة أخرى ان الاستناء يرجع إلى نوع آخر من العذاب غير التارء 
قالوا: والمعنى أنّکم في النار أبدَا(© إلا ما شاء الله أن يُعذّبكم بغيرهاء 


حاثیة في (سء ق 121ب) مفادھا: 'بلغ". 
في (س) والله الموفق. 
في (م) أبدًا أبدا. 


[الفصل الأول: ب الاعتراضات التعلّقة يفير وحدة الوجود] 


0") 


(2) 
G3) 
(4) 


وهو الزمهرير”". قالوا: وقد قال تعالى: (إنْ جر ك يا ٭ ية 
اا » لَبدِنَ فج لَحمَا)» [النبأ: 23-21]ء قالوا: والابد لا يُقدّر بالأحقاب» وقد 
قال ابن مسعود في هذه الآية : "ليأتين على جهنم زمان لیس فيها أحد. وذلك 
بعدما یلیٹون قيها أحقايًا " » وعن أبي هريرة مثله حکاہ البغوي عنهماء ثم قال : 
' ومعناه عند آهل السنّة آنه ثبت آنه لا يبقى فيها أحد من أهل الإيمان". قالوا : 
قد ثبت ذلك عن أبي هريرة وابن مسعود وعبد الله بن عمر. وقد سأل حرب 
إسحاق بن راهويه عن هذه الآية فقال: سألت إسحاق» قلت: قوله تعالى: 
(خَيبييت ہا ا دام المت وَالْرصُ لا ما کہ تم [هود: 107]ء قال : 
"أتت هذه الآية على كل وعيد في القرآن". حدثنا عبيد الله بن معاذ حتثنا 
معمّر بن سليمان قال: قال أَبَيّ: حدّئنا أبو نصرة أله سمع عن جابر أو أبي 
سعيد أو بعض أصحاب النبي صلی / الله عليه وسلّم قال: هذه الآية تاتي على 
القرآن كلّه: إلا ما عة رك ٤‏ ديك مل لها یڈ4 [هود: 107]ء قال 
المعتمر : قال أب : [أتت هذه الآية] "على كل وعيد في القرآن'۔ 

حتثنا عبيد الله بن معاذ حتثنا أن حدّئنا شعية عن أبي ملح سمع عبر 
ابن ميمون يُحدّث عن عبد الله بن عمر قال: 'ليأتينَ على جهنم يوم 
تُصفق فيه أبوابها ليس قيها أحدء وذلك بعدما يلبثون فيها أحقابًا'. 

حتثنا عبيد الله حتثنا أبن حتثنا شعبة عن أيُوب عن يحى بن أبي زرعّة عن 
أبي هريرة قال: *ما آنا الذي أقول: إِنَه سيأتي على جهنم یوم" لا يبقى 
فيها احدء وقرأ: انا لَب عَم مت ألا هم نيا رَد وَسَهِينٌ» [هود: 106] 
الآيةء قال عبيد الله كان أصحابنا يقولون: “يعني به الموحدين". 


حدئنا آہو معن حتفنا وهب" بن جرير قال: حلفا شعية عن سليمان 
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[موب] 


في (ت)» (ه)ء (س) ورد: الرمي رتبة. وما أوردناه من (م)» رحادي الأرواح» 


ص 738 

في (س) عمرو. حاشیة في (ت) مفادها: "بلغ *. 
في (س) تصفق فيه آبوايها ليس فيها أحدء وقرا۔ 
في (ت) أبو وهب 


لد 
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(0) 
2) 


الجاذِبٌ القَييتِ إلى الجانب القَزین 


التيمي من أبي نصرۃ عن جابر بن عبد الله أو بعض أصحابه في قوله 
تعالى: لخَلينژک فا ما داي اش لأس للا ما کا ربك ) [هود: 
7] قال: "أتت هذ هذه على القرآن كله ". وند حكى ابن جرير هذا القول 
في تفسيره عن جماعة من السلف» فقال: وقال آخرون: ٭عنی بذلك أهل 
النار وكلٌ من دخلها": وذكر مَن قال ذلكء ثم ذكر الآثار التي نذكرها. 
وقال عبد الرزّاق: أخبرنا ابن التيمي عن أبيه عن أبي نصرة عن جابر وأبي 
مید او عن رجحل ين أصحاب التي وی :الله عليه وبل في فو <إلا 
ما عه ربك ا رَبك نَل ْنَا برِيدُ) [هود: 107]ء قال: "هذه الآية تأتي 
على القرآن كلّه'» يقول: حيث كان في القرآن 'خالدین فيها' تأتي 
علي" "إلا ما شاء الله". قال: وسمعت أبا مخلد يقول: جزاؤه فإن شاء 
الله عر وجل تجاوز عن عذابه. 

قال ابن جرير: حثثنا الحسن بن علي أنا عبد الرزّاق فذكرهء قال: وحدثنا 
عن المسيب!” عن من ذكره عن ابن عباس <حَلِيينَ فا ما مامت اَلكَکوٹ 
والب إلا ما عله يك [هرد: 107] قال: لا يموتونء ولا منها 
یخرجوذ: إلا ما شاء ريّك. قال: اسثنی الله تعالى أمر التار أن تأكلهم. 
قال: وقال ابن مسعود: 'ليأتينَ على جهنم زمان تخفق أبوابها ليس فيها 
أحد بعدما يلبثون فيها احقابًا'۔ 

حذّئنا عبد بن حميد حدثنا جرير عن / بنان عن الشعبي قال: ٭جھتم أسرع 
الدارين عمرانًاء وأسرعهما خرابًا'. وحكى ابن جرير في ذلك قولّا آخر 
فقال: وقال آخرون: أخبرنا الله عر وجل بمشيئته لأهل الجنّة فعرفتا 
معناه. ينه بقوله تعالى: (غط عَرَ يَحدْرز» [هود: 108]ء أنّها في الزيادة 
على مقدار مدّة السماوات والأرض؛ قالوا: ولم يخبرنا بمشيتته في أهل 
النار وجائز أن تكون مشيثته في الزيادة وجائز أن تكون في النقصان. 
حدثنا يونس أخبرنا ابن وهب قال: قال ابن زيد في قوله تعالی: 
«(خیییت فیا ما دان کی ویش إلا کا کہ رك (مود: 107]ء حتى 


ست في( 
قي (م) ابن الميب. 


[الفصل الأول: © الاعتراضات المتملّقة بقير وحدة الوجود] 


)1( 
رص 
)3( 


بلغ فص ير تجدرز) [هود: 108]ء فقال: أخبرنا ہما یشاء لأهل الجنة 
فقال: "عطاء غير مجذوذ'» ولم يخبرنا بالذي يشاء لأهل النار. 

*وقال ابن مردويه في تفسيره: حدّئنا سليمان بن أحمد حدّثنا جرير حڈثنا 
يزيد" بن مروان الخلال حدّئنا ابو حلبة حثنا سفيان يعني الثوري عن 
عمرو بن دينار عن جابر قال: قرأ رسول الله صلی الله عليه وسلم: تنَا 
آي کشا کی آثار م ييا َوب هبق ٭ حيرت فيا کا تات اتر 
ریش اکا عا كة میک [هود: 107-106]ء قال رسول الله صلی الله عليه 
وسلم: ((إن شاء الله بُخرج أناسًا من الذين شقوا من النار فيدخلهم الجنّة 
فضلًا)). وهتقا الحديث يدل على أن الاستثاء إِنْما هو للخروج من التار 
بعد دخولهاء خلاقًا لمن زعم آنه قبل الدخول» ولكن إِنّما يدل على 
إخراج يعضهم من النارء وهذا حق بلا ريب. وهو لا ينفي انقطاعها وفناء 
عذابهاء وأكلها لمن فيهاء وأنّهم يُعذّبون فيها دائمًا ما دامت كذلك. وما 
ہُم منها بمخرجين. فالحديث على أمرين؛ أحدهما: أن بعض الأشقياء إن 
شاء الله أن يخرجهم من النارء وهو فضلء وأنْ الاستثناء نما هر في ما 
بعد دخولها لا في ما قبله. وعلى هذا فيكون معنى الاستثناء إلا ما شاء 
رك من الأشقياء فإِنّهم لا يخلدون فيها. فيكون الأشقياء نرعين: نوع 
يخرجون منهاء ونوعٌ يخلدون فيهاء فيكون من الذين شقوا ولا ثم 
يصيرون من الذين سعدوا فتجتمع لهم الشقاوة والسعادة'© ف 
/قالوا: وقد قال تبارك وتعالی: هد 1 
2 6 ۰+ 
ڪاو لا يرَجْونَ )با ٭ وڏيا 


إلا جیا سد ہں 
د [البا: 28-21]ء فهذا صريح في 
وعيد الكقّار المُكذبين بآياته» ولا يُقدّر الأبدي يمدّة الأحقاب ولا غيرهاء 
كما لا يدر به القديمء ولهذا قال عبد الله بن عمر في ما رواه شعبة عن 
أبي ملح سمع عمرو بن ميمون بُحدّث عنه: *ليأتينَ على جھئم يوم 
تُصمَّقُ فيها أبوابهاء وذلك بعدما یلیٹون فيها أحقابًا". 


في (س) بریر۔ 


ليست من (س)۔ 
في (س) طلحق 
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[كوب] 
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الجاذِبٌ الَيَيتِ إلى الجائِبٍ الزين 


[دوام أهل النار] 


0) 


٭فصل: ا قطعوا بدوام أهل النار لهم ستة طرق: 

أحدها: انعتاد2 الإجماع» فكثير من الناس يعتقد أنّ هذا مُجمع عليه بین 
الصحابة والتابعين» لا بختلفون فيه» وأنّ الاختلاف فيه حادث» وهو من 
أقوال أهل البدع. 

الطریق الثاني : أن القرآن دل على ذلك دلا قطعيّةء وأنّه سبحانه أخبر أنّه 
9ك [الشررى: 45]؛ وأنّه (لا يمر تهر [الزخرف: 75]ء وآنّه 
لن يزيدهم إلا عذابًاء واتھم (حَيِيت نا انام [الجن: 23ء وتا هم 
بحري ین ألثَارٍ) [البقرة: 167]ء؛ رتا هُم يا يمُحْرَمِينَ» [الحجر: 48]ء 
ون اللہ حرّم الجنّة على الکافرین؛ وأنّھم لا وت الجتة ٭حتی يلج 
الجمل في سم الخياط ٠"‏ واه لا بشتى به مب وا ولا عقف عَنْهُم عَنْ 
as‏ [فاطر: 36]ء وليك عَدَبََا كن غَرَامَ4 [الفرقان: 65]ء أي : 
مُقيمًا لازمًا. قالوا: وهذا يُفيد القطع بدوامه واستمراره. 


والطريق الثالث: أن السئّة المُستفيضة أخبرت بإخراج مَن في قلبه يثقال ذَرَةِ 
من إيمان. دون الكافر. وأحاديث الشفاعة من أوّلها إلى آخرها صريحة 
بخروج عُصاة الموخدين من النار» وهذا حكمٌ مُختصٌ بهمء فلو خرج 
الكفار منها لكانوا بمنزلتهمء فلم يختص الخروج يأهل الإيمان. 

الطريق الرابع : أن الرسول صلی الله عليه وسلّم وققنا على ذلكء وعلّمنا 
من دينه بالضرورة من غير حاجة بنا إلى نقل مُعیّنء كما علمنا من ديته 
دوام الجنّة وعدم فناٹھا۔ 

الطريق الخامس: أن عقائد اللف وأهل التےّة مُصرّحة بأنّ الجتّة والتار 
مخلوقتان. وأنهما لا يفتيان» بل مُما داتمتان. وإنما يذكرون / فناءهما عن 
أهل البدع. 

الطريق الادس: أن العقل يقضي بخلود الكفّار في النار. وهذا مبني على 


في حادي الأرواح ورد: *اعتقاد الإجماع٭ء ص 745. 


[الفصل الأول: ا الاعتراضات المتعلّقة بغیر وحدة الوجود] ہے 


قاعدة: وهو أن المعاد وثواب النفرس المُطيعة وعقوبة النفوس الفاجرة هل 
هو مما يُعلم بالعقل أو لا يُعلم إلا بالسمع؟ 

فيه طريقان لنظار المسلمین؛ وكثير منهم يذهب إلى أن ذلك يُعلم بالعقل 
مع المع كما دل عليه القرآن في غير موضع» كإنكاره سبحاته على من 
زعم أنّه يُسرّي بين الأبرار والفجَار في المحيا والممات""» وعلى مَن 
زعم أنه خلق خلقه عبنًا وأنّهم لا يُرجعون””. وآنه يتركهم سُدى اي لا 
بهم ولا يُعاقبهم”©. وآ ذلك يقدح في حكمته وكماله. وآنّہ نسب له ما 
لا يليق به. ويما قرّروه بان النفوس البشريّة باقية» واعتقاداتها وإراداتها 
عنفة الاوعة :لها لا تفارقهاء وإن ندمت عليها لما رات العذاب؛ فلم تندم 
عليها لقیحھا وكراهية ريّها لهاء بل لو فارقها العذاب لرجعت كما كانت 
أولّاء قال الله تعالى: (َلْ رج إذ ربا 5 

کات يي ول بت الوب * بل بدا لم کا کا خو ين قبل ولد ڈیا لاما نا 
يجأ عه تع لَكَدْبوْتَ» [الأنعام: 27ء 28]ء فهؤلاء قد ذاقوا العذاب 
وباشروهء ولم يزل سبيه ومُقتضاه من نفوسھم؛ بل ُبٹھا وگفرها قائمٌ لا 
يُقارقهاء بحيث لو رُدّوا لعادوا كارا كما كانواء وهذا يدل على أن دوام 
تعذيبهم يقضي به العقل كما جاء به السمع. 


[فناء التار] 


(1) 


(2 
Ga) 


"قال أصحاب القناء [أي: فناء النار]: وبالکلام على هذه الطرق يتبيّن 
الصواب في هذه المسألة: 

أمَا الطريق الأوّل: وهو دعوى الإجماع» فإلّما يدّعي الإجماع في هذه 
المسالة مَن لم يعرف النزاع. وقد مرف النزاع فيها قديمًا وحديئّاء بل لو 
کلف مدعي الإجماع أن ينقل عشرة من الصحابة فما دونهم إلى الواحد أله 


آم حب الذي اجا يعات أن تهر لیب مثا ونا الگیکب سوا 


تيحَعرنَ6 [المؤمنون: 115]. 
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338 الجاذِبٌ الفَييِيْ إلى الجاتِب الئّرِييَ 
قال: إن النار لا تفنى أبدّاء لم يجد إلى ذلك سبيلًا. ونحن قد نقلنا عنهم 
التصریح بخلاف ذلك؛ فما وجدنا عن واحد منهم خلاف ذلك» بل التابعون 
حُكي عنهم هذا وهذا. 
قالوا: والإجماع المُنعقد نوعان متفق عليهماء ونوعٌ ثالث مختلفٌ فيهء 
ولم يوجد واحد منها في هذه المسألة: 
النوع الأؤل: ما يكون معلومًا من الدّين ضرورةً كوجوب أركان الإسلام 
وتحريم المحرّمات الظاهرة. 
النوع /الثاتی'': ما بقل عن أهل الاجتهاد التصريح بحكمه. 
الثالٹ : أن يقول بعضهم القول وِيُنْشَرٌ ولا يتكره أحد. 
فاین معكم واحد من هذه الأنواع؟ ولو أن قائلّا ادّعی الإجماع من هذا 
الطرف» واحتجٌ بأنّ الصحابة صح عنهم ذلك ولم يُنكر أحد منهم عليه 
لكان أسعد بالإجماع منكم. 
قالوا: وأمًا الطریق الثاني؛ وهو دلالة القرآن على بقاء النار وعدم فنائهاء 
قاين في القرآن دليل واحد يدل على ذلك؟ نعم الذي يدل عليه القرآن أن 
الکفًار خالدون في التار أبدًا على أبد. وأنّهم غير خارجين متهاء وأنّهم لا 
يفتر عنهم عذابهاء وآنهم لا يموتون فيهاء وان عذابهم فيها مُقیمء وأنّه 
غرامٌ لازمٌ لهم. وهذا كله ممّا لا نزاع فيه بين الصحابة والتابعین وأئمّة 
المسلمين. وليس هذا مورد النزاع» وإنّما مورد النزاع أمرٌ آخرء وهو هل 
النار أبديّة أو ممًا كب عليه الفناء؟ وَأمّا کون الكقّار لا يخرجون متهاء 
ولا يفتر عنهم عذابهاء ولا يُقضى عليهم فيموتواء ولا يدخلون الجنة حتى 
يلج الجمل في سم الخياط؛ فلم يختلف في ذلك الصحابة ولا التابمون 

ولا أهل السنة. وإنْما خالف في ذلك مَن قد حكينا أقوالهم من اليهود 

والاتحادية وبعض اھل البدع. وهذه النصوص وأمثالها إتما تقتضي خلودهم 
في دار العذاب ما دامت باقیة ولا يخرجون منها مع بقائها البتّة. كما 
يخرج أهل التوحيد منها مع بقائها. والفرق بين من يخرج من الحيس وهو 


حبس على حاله» وین مُن يبطل حبه بخراب الحبس وانتقاضهء واضحٌ. 


[كوب] 


(1) في (ت) النوع. تكررت الكلمة في آخر الورقة الابقة وأول هذه الورقة. 


ت 


|الفصل الأول: 2 الاعتراضات التعلّقة بغیر وحدة الوجود] 


0") 


2) 
G) 


قالوا: وأمّا الطريق الثالث: هو مجيء السئّة المُستفيضة بخروج اھل 
الكبائر من النار دون أهل الشرك؛ وهي حق لا شك فيه. رهي إِنّما تدل 
على ما قلناه من خروج الموخدين؛ وهي دار عذاب لم تفْنّء ويبقى 
المُشركون فيها ما دامت باقیةء والنصوص دالة على هذا وعلى هذا. 

قالوا: وأمّا الطريق الرابع: وهو أن الرسول صلی الله عليه وسلّم وقفنا 
على ذلك ضرورةء فلا ریب أنه من المعلوم من دينه بالضرورة أن الكفار 
باقون فيها ما دامت باقية. هذا معلوم /من دينه" ٠‏ وما كونها أبديّة لا 
انتهاء لها ولا تفتّی كالجتة فاین في القرآن والسنّة دليل واحد على ذلك؟ 
قالوا: وأمًا الطريق الخامس: فهو أن في عقائد أهل السنّة والجماعة أن الج 
والتار مخلوقتان لا تفنيان أبدّاء فلا ريب أن القول بفنائهما قرل أهل البدعة 
من الجهمية والمُعتزلة. وهذا القول لم یقله أحدٌ من الصحابة ولا من التابعين 
ولا أحد من آثمّة المسلمين. وأمّا فناء النار وحدها فقد أخبرناكم من قال به 
من الصحابة» وتفريقهم بين الجتة والنار» فكيف يكون القول به من أقوال 
أهل البدعء (مع أنّه لا يُعرف عن أحد من أهل)”* البدع التفريق بين 
الدارین؟ فقولكم: إِنّه من أقوال أهل البدع مع أنه لا يعرف لأحدٍ منهمء 
[هذا] كلام مّن لا خبرة له بمقالات بني آدم وآرائهم واختلافهم. 

قالوا: والقول الذي بُعدٌ من أقوال أهل البدع ما خالف كتاب الله وسنّة 
رسوله وإجماع الأمّة ما الصحابة أو مَن بعدهم. وأمّا قول من يوافق 
الكتاب والسنّة وأقوال الصحابة فلا يُعدَ من أقرال أهل البدعء وإن دانوا به 
واعتقدوه. والحق يجب قبوله ممّن قاله» والباطل يجب رده على مَن قاله. 
وكان معاذ بن جبل يقول: "الله حكم قسطء هلك المرتابونء إن من 
ورائكم فتنًا يكثر فيها المالء ویُفتح فيها القرآن (حتّی يقرأء المزمن 
والمُناقق والمرأة والصبي والأسود والأحمر» فيوشك أحدهم أن يقول: قد 
قرات القرآن)*. فما اظن أن يتبعوني حتّى أَبْتَدِعَ لهم غيره» فإيّاكم وما 


339 


في (س) "أن الكفار ياقون فيها. هذا معلوم من دينه بالضرورة". وهذه العبارة للت في 


(ه)ء ولا في (م)۔ 
ليت في (س). 
الجملة ما بين القوسين ليست في (س). 


097 


الجاذِبٌ المُيَبيّ إلى الجانِب العَزبي 


ابْتدِعَ فإن "كل بدعة ضلالة٭ء رإتاكم وزيغة الحكيم فإ الشيطان قد 
يتكلّم على لان الحكيم بكلمة الضلالة؛ وإنّ المُنافق قد يقول كلمة حقء 
غَتَلَقُوْا الحقّ عمّن جاء به فإن على الحقّ نورًا. قالوا: وكيف زيغة 
الحكيم؟ قال: هي الكلمة ترفعکم''' وتنكرونهاء وتقولون: ما هذه؟ 
قاحلروا زيضه ولا يِصَتتكم عنه» فإنّه يوشك أن يفيء وأن يراجع الحقء 
وأنَ العلم والإيمان مكانهما إلى يوم القيامة' 

والذي أخبرته عن”* أهل السنة في عقائدھمء والذي دل عليه الكتاب 
والۓة واجمع عليه السلف أن الجنّة والتار مخلوقتان: / وأن آهل التار لا 
یخرجون منها ولا بُخقٌف عنهم من عذابها ولا یُفتر عتهم» وأنهم خالدون 
قيها. ومن ذكر منهم أن النار لا تفئّى أبدًا فإنّما قاله لظتّه أن بعض أهل 
البدع قال بقنائها ولم تبلغه تلك الآثار التي تقدّم ذكرها. وإتما حكم العقل 
بتخليد آهل النار فيهاء فاخبر عن العقل يما ليس عندهء فإِنَ المسألة من 
المسائل التي لا تُعلم إلا بالخبر الصادق۔ 

واتا أصل الثواب والعقاب فهل يُعلّم بالعقل مع السمع أو لا يُعلم إلا بالسمع 
وحدہ؟ ففيه قولان لنظار المسلمین من أتباع الأئمّة الأربعة وغيرهم. والصحیح 
ان العقل دال على المعاد والثواب والعقاب إجمالاء وأمّا تفصيله فلا يُعلم إلا 
بالماع. ودوام الثواب والعقاب ممّا لا يدل عليه العقل بمجرّده. وإتما علم 
بالمع. وقد دل السمع دلالة قطعيّة على دوام ثواب المُطيعينء وأمّا عقاب 
العُصاة فقد دل المع أيضًا دلالة قطعيّة على انقطاعه في حقّ الموحدين. 
واتا دوامه وانقطاعه في حق الكفّار فهذا مُعترك النزاعء فمن كان السمع من 
جانبه فهو اسعد بالصواب؛ وبالله التوفیق۔ 


[دوام الجنة والنار] 


0) 
(20 
(3) 


في هامش (ت) 'تعرفکم ۰ ولعلها قراء 


"فصل : ونحن نذكر الفرق بين دوام الجنّة ودوام النار شرعًا وعقلاء 


في (ه) بدلا من 'أخبرته عن" ورد 'اخبر به". 
في هامش (ت) "بلغ مقابلة'۔ 


|الفصل الأول: ‏ الاعتراضات المتعلّقة بغیر وحدة الوجود] 


وذلك يظهر من وجوہ: 

أحدها: أن الله سبحانه أخبر بیقاء نعيم أهل الجنّة ودوامهء راه لا نفاد له 
ولا انقطاعء وأنه غير مجذوذ. وأمًا النار فلم يخبر عنها بأكثر من خلود 
أهلها وعدم خروجهم منهاء وآنهم لا يمرترن فيها ولا يحيون. واتھا 
موصدة عليهم» وانّهم كلما آرادوا أن يخرجوا منها أعيدرا فيهاء رأنّ 
عذابهم لازم لهمء واه مقي عليهم؛ لا یتر عنهم. والفرق بين الخبرين 
ظاعر۔ 

الوجه الثاني: أن النار قد أخبر سبحانه في ثلاث آيات عنها بما يدل 
على عدم أبديّتهاء الأولى: قوله سبحانه: (أَلَرُ ونم َي فيه إلا ما 
کہ أَمَذّ [الأنعام: 128]ء الثانية: قوله تعالى: ( يي ھا کا دا 
لوث لاص إلا ما َك رَيّك) [هرد: 0107ء الثالثة: لبي یا ل 
[التبا: 23]. ولولا الدلالة القطعيّة الدالّة على أبديّة الجنّة ودوامها لكان / 
ُكم الاستثناء في الموضعين واحدّاء كيف وفي الآيتين من السياق ما 
يُقرّق بين الاستثناءینء فإته قال في أهل النار: (إذَ ر مال ت يذ 
[هود: 107]ء فأعلمنا انه سيحانه يُريد أن یفعل فعلًا لم يُخبرنا بەء وقال 
في أهل الجتة: (عَة دُوز) [هود: 108]ء فعلمنا أن هذا العطاء 
والنعیم غير مقطوع منهم أبدًا. فالعذاب مؤقّت مُعلّق» والنعيم ليس بمؤقّت 
ولا مُعلق. 

الوجه الثالث: أنّه قد ثيت أن الجنّة يدخلها مُن لم يعمل خيرًا قظ من 
المعذّبین الذين يخرجهم الله من النارء وامّا النار فلم يدخلها مَن لم يعمل 
سوءًا قظء ولا یُعذب بها إلا مَن عصاه. 

الوجه الرابع : آته قد ثبت أن الله سبحانه يُنشئ للجنّة خلقًا آخر يوم القيامة 
يكتهم إيّاهاء ولا يفعل ذلك بالنار. وأمًا الحديث الذي ورد في صحيح 
البخاري في قوله: “فأمًا النار فيُنشئ الله لها خلقًا آخرين" نغلط”" وقع 
من بعض الرواةء انقلب عليه الحدیث: وإنّما ساقه البخاري في الباب 


(1) في (س) فقط. والاصح ما اثتاہ۔ 


(2) 


في (س) ولذا۔ 
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(0) 
(2) 
(3) 


الجاذِبٌ اللَيْبِيَ إلى الجاتب الزن 


نفه: ((واتا الجتة فينشى الله لها خلقًا آخرین))ء وذكره البخاري رحمه 
الله مِْنّا أنْ الحديث انقلب لفظه على من رواه بخلاف هذا. فذكر هذا 
وهذاء فالمقصود أله لا قاس النار بالجنّة في التابید مع هذه الفروق. 
يوشحه الوجه الخامس: أن الجئة من مرجب رحمته ورضاه» والنار من 
موجب غضبه وسخطه. ورحمته سبحانه تغلب غضبه وتسبقه» كما في 
الصحيح من حديث أبي هريرة أنّه صلی الله عليه وسلّم قال: ((لمّا قضى 
الله الخلق كتب في كتاب فهو عنده مرضوع على العرش: إن رحمتي 
تغلب غضبي)). وإذا كان رضاه قد سبق غضبه» وهو يغلبهء كان التسوية 
بين ما هو من موجب رضاه وما هو من موجب غضبه ممتنعًا. 

يوضّحه الوجه السادس: أن ما كان بالرحمة وللرحمة فهو مقصود لذاته 
قصد الغايات؛ وما كان من مرجب الغضب والسخط فهو مقصود لغيره 
قصد الوسائل؛ فهر مسبوق مغلوب مُراد لغيره. وما كان بالرحمة فغالب 
سابق مُراد لنفسه. 

يوضحه الوجه السابع: رهو أنه سبحانه قال للجنّة: 'أنت رحمتي أرحم 
بك من أشاء"؛ وقال للنار: "انت عذابي أعذب / بك مَن اشاء٭ء وعذايه 
مفعول متصل" وهو ناشئ عن غضبه؛ ورحمته هَهُنا الجنّة وهي رحمة 
مخلوقة ناشئة عن 'الرحمة' التي هي صفة الرحمن. فهَّهُنا أربعة آمور: 
رحمة هي رصفه سبحانه» وثواب متّصل هو ناشئ عن رحمته» وغضب لا 
يقرم به سبحانه» وعقاب مُنفصل ينشأ عنه» فإذا غلبت صفة الرحمة صفة 
لفقب فلاة غلب ,ما كان بالزحمة ما كان بالتضب.أؤلى:وأشوّئ:: فل 
بقارم النار التي انتشات'' عن الغضب الجنئة التي انتشات”” عن الرحمة. 
یوضحہ الوجه الثامن: أن النار حُلقت تخويفًا للمؤمنين وتطهيرًا للشُخلّطین 
والمُجرمين» فهي طهارةٌ من الخبث الذي اكتسبته النفس في هذا العالمء 
وإن تطهرت قَہُنا بالتوبة النصوح والحسنات الماحية والمصائب المُكفرة 
لم تحتج إلى تطهير مُناك؛ وقيل لها مع جملة الطيّبين: «سلم مجم 


في (ت) فمتصل. 
في (س) أنشتت. 
في (س) أنشتت. 


[الفصل الأول: # الاعتراضات التعلّقة بغير وحدة الوجوداً 


(0) 


(2) في (ت) هناك خلل في ترتیب الأوراق الثلاث التالية» والترتيب الصحيح هو ما اوردناء 
هُنا من بقية النسخ» وهو يتوافق مع كلمة الربط في اسفل الورقة من الصفحة ب والتي 


0) 


يتشر تاوما حَلليبك) [الرمر: 73]. فإن لم طهر في هله الدار ووافت 
الدار الأخرى بِدَرَنِها ونجاستها وخبثهاء أدخلت النار طهارةً لهاء ويكون 
مکٹھا في النار بحسب زوال ذلك الدرن والنجاسة التي لا يغسلها الماء. 
فإذا تطهّرت الطهور التام أخرجت من النار. 

والله سبحانه خلق عباده حنفاء وهي فطرة الله التي فطر الناس عليهاء 
فلو لّوا وفِظَرّهم لما نشأوا إلا على الترحيد؛ ولكن عرض لاكثر الفطر 
ما غيّرهاء ولهذا كان نصيب النار أكثر من نصيب الجنئّة. ركان هذا التغیر 
مراتب لا يحصيها إلا الله تعالی؛ فأرسل رسله وأنزل كتبه بر عباده 
بفطرته التي فطرهم عليهاء فعرف الموفقون الذين سبقت لهم من الله 
الحُسنى صخة ما جاءت به الرسل (ونزلت به الكتب بالفطرة الأولى» 
فتوافق عندهم شرع الله ودينه الذي أرسل به الرسل)" وفطرتهم التي 
فطرهم عليها. فمنعتهم الشريعة المُنزلة والفطرة المُكمّلة أن تكتب 
نفوسهم خبثًا ونجاسة ودرنًا يعلق بها ولا يفارقهاء بل كُلَما الع بهم شيء 
من ذلك ومسّهم طيف من الشيطان عادوا عليه بالشريعة والفطرة فأزالوا 
موجبه / وآثره. وكمّل لهم الرب تعالى ذلك لقضاء يقضيها ممّا يحبّون 
أو يكرهون» تمخص عنهم تلك الآثار التي تشرّشت”©؛ فجاء مُقتضى 
الرحمة فصادف مكانًا قابلّا مُتعدًا لها ليس فيه شيء يُدافعه فقال: هنا 
أمرت. ولیس لله تعالى غرض في تعذيب عباده بغير موجب؛ كما قال الله 
تعالى: لگا يَفْكلٌ اله ابڪ إن کُکزٹز واس و اه گاڪا 
عَلِيمًا4 [النساء: 147]ء فاستمرٌ الأشقياء مع تغیر الفطرة ونقلها ممّا حلقت 
عليه إلى ضدّه حتى استحكم الفساد والتغيير. ثم احتاجوا في 
إزالة ذلك لتطهير آخر؛ تطهيرًا ينقلهم إلى الصخة» حيث لم تنقلهم آيات 
الله المتلوّة والمخلوقة؛ وأقداره المحبوبة والمكروهة في هذه الدار. 


ما بين قوسين ليس في (س). 


شير إلى ما يتبع في أول الصفحة آ۔ 
في حادي الأرواح » ص757 وَرَّدَ: ' شوشت الفطرة". 


[حب) 
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الجاِث القيْبِنِ إلى الجانپ القْزہن 


وأتاع''' لهم آياث أخر وافضية زعفوبات فوق التي كانت في الدنياء 
تسٹخرج ذلك الخبث والتجاسة التي لا نزول بغير النار. فإذا زال موجب 
العذاب وسيه زال العذاب وبقي مُقتضى الرحمة لا معارض له. 

فإن فيل؛ هذا حق ولكن سب التعليب لا يزول إلا إذا كان السبب 
عارضًا كمعاصي الموحٌدين؛ وامًا إذا كان *الدّين'”؟ كالكفر والشركء 
فان اثرہ لا بزول» كما لا یزرل السبب. وقد أشار سبحانه إلى هذا المعنى 
بعينه في مراضع من كتابه منها قوله تعالى: رَو روا اا لا مرا عنة» 
[الأنعام : 28]ء فهذا إخبار بان نفوسهم وطبائعهم لا تقتضي غير الكفر 
والشرك وأنها غير قابلة یمان“ أصلاء ومنها قوله: ومن لانت فی ذو 
آم مه ني ية أ أل ميلا» [الإسراء: 72]. وأخبر سبحانه ان 
ضلالهم وعماهم عن الهدى دائم لا يزول مع مُعاینة الحقائق التي أخيرت 
بها الرسل؛ وإذا كان العمى والضلال لا يُنارقهم» ومتها قوله تعالى: 
رلو طلم ان نيم کا اسهم راز اَم لوا ٹم نرشوك) [الأنقال: 
3 وهذا بُدلّل على أنه ليس فيهم خير يقنضي الرحمة؛ ولو كان قيهم 
خير لما ضبّع عليهم أثره. وید على أنْ لا خير فيهم مُناك أيضًا قرله: 
"أخرجوا من النار مُن كان في قلبه أدنى مثقال ذرّة من خیر٭ء فلو كان 
عند هؤلاء أدنى أدنى من مثقال ذرّة من خير لخرجرا منها مع الخارجين. 
قیل: لَعَمْرْ الله! إن هذا لمن“ أقرى /ما يتمّك به في المألةء وإِنّ 
الامر لكما فُلتم» والعذاب يدوم بدوام موجبه وسپبه» ولا ريب أتهم في 
الآخرة في عمّى وضلال كما كانوا في الدنيا» والعذاب مُتمر عليهم 
دائم ما داموا كذلك. ولكن هل هذا الكفر والتكذيب والخيث أمر ذاتي 
لھم: زواله مُستحيل؛ ام هو عارض طارئ على الفطرة قابل للزوال؟ 


في (ت) راباح. 

ERAN 

في حادي الارواح ورد 'لازما'. 

لحت عن الب 

یفارٹ 

زیادة في (س) 'ومراطنھم خبيئة كما كانت في الدنيا". 


[الفصل الأول؛ 4 الاعتراضات التعلقة بغیر وح 


0) 


هذا حرف المسالة ولیس بأيديكم ما يدل على استحالة زواله؛ وأنّه امر 
ذاتي. وقد أخبر سبحانه أنه فطر عباده على الحنيفيّة. وأنْ الشياطين 
احالتھم''' عنها. فلم يفطرهم سبحانه على الكفر والتکذیب؛ كما فطر 
الحيوان البهيمة على طبيعتهم؛ وإنما فطرهم على الإقرار بخالفھم ومحبّتہ 
وتوحيده. فإذا كان هذا هو الحق وقد امکن زواله بالكفر والشرك الباطل» 
فإمكان زوال الكفر والشرك الباطل بضذه من الحق اوٴلی وأحرى. ولا ريب 
اهم لو روا على تلك الحال التي مم عليها لعادوا لما هرا عله ولكن 
من أين لكم أن تلك الحال لا تزول ولا تتبڈل بنشأة أخرى يُنشئهم فيها 
تبارك وتعالى إذا أخذت النار بأخذها منهم وحصلت الحكمة المطلوبة من 
عذابهم؟ فإنَ العذاب لم يكن سدّی إِنّما كان لحكمة مطلوبة؛ فإذا حصلت 
تلك الحكمة لم يق في التعذيب أمر يُطلب ولا غرض يُقصد. والله سبحانه 
ليس يشتفي بعذاب عبده كما يشتفي المظلوم من ظالمه» وهو لا يُعذّب 
عبده لهذا الغرضء وإنما یُعذّبه طهارة له ورحمة به. فعذابه مصلحة له 
وإن تألم به غاية الألم» كما أن عذابه بالحدود في الدنيا مصلحة لاريابها. 
وقد سمّاه الله سبحانه الحد: عذابّاء وقد اقتضت حكمته سبحانه أن جعل 
لكل داء دواء يُناسبه. ودواء الداء العضال يكون من أشقّ الأدوية. والطيب 
الشفيق يكوي المريض بالنار كيّا بعد كي ليخرج منه المادّة الرديئة الطارئة 
على الطبيعة المُستقيمة. وإن رأى قطع العضو أصلح للعليل قطعه وأذاقه 
أشد الألم! فهذا قضاء الرب وقدره في إزالة مادّة غريبة /طرات على 
الطبيعة المُستقيمة بغیر اختيار العبد فكيف إذا طرأ على الفطرة السليمة 
مواد فاسدة باختيار العبد وإرادته؟ وإذا تأمّل اللبيب شرع الرب تعالى 
وقَتَرَهُ في الدنيا وثوابه وعقابه في الآخرة وجد ذلك في غاية التناسب 
والتوافق» وارتباط ذلك بعضه ببعض» فن مصدر الجميع عن علم تام» 
وحكمة بالغة» ورحمة سابغة» وهو سبحانه الملك الحق المبين. 

الوجه التاسع: أن عقوبته للعبد ليست لحاجة إلى عقوبته» لا لمنفعة تعود 
إليه ولا لدفع مضرّة عنهء بل تعالى عن ذلك؛ ولا هي خالية عن 


ین الحديث الشريف: اجتالتهم '. 
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الحكمةء فإنّه ينزه عن ذلك. فإمًا أن يكون من تمام نعيم أوليائه» وإِمًا 
أن يكون من مصلحة الأشقباء» وإتا للجمیع؛ وعلى الثلاثة فالعذاب 
مقصود لغيره» قصد الوسائل لا قصد الغايات» و'المُراد من الوسيلة 
الغاية" . 

الوجه العاشر: رضا الرب ررحمته صفتان ذاتيتان له فلا مُنتهى لرضاءء 
واما غغب!'' فلیس من صفاته الذاتيّة التي يستحيل انفكاكه عنهاء بحيث 
لم يزل ولا يزال غضباناء والناس لهم قولان: 

أحدهما: أنه من صفاته الفعليّة القائمة به كائر أفعاله. 

والثاني : أله صفة فعل مُنفصل عنه غير قائم به. 

وعلى القولين فليس كالحياة والعلم والقدرة التي يستحيل مُفارقته لها. 
والعذاب إتما نشأ من صفة غضبه. ومخلوقاته نوعان: مخلوق من الرحمة» 
ومخلوق من الغضب. فإنْه سبحانه له الكمال المُطلق من جميع الوجوه 
ومنه أنه يرضى ويغضب ویٔثیب ويُعاقب» فإذا زال غضبه سبحانه وتيدّل 
برضاه زالت عقوبته وتبدّلت برحمته» وانقلبت العقوبة رحمةء بل لم تزل 
رحمة وإن تنوّعت صفتها وصورتهاء كما كان عقوبة العصاة رحمةء فتقلبرا 
في رحمته في الدنيا والآخرة لکن تلك الرحمة توافق طباعهم» وهذه لا 
توافقهاء کرحمة الطيب. 

فهم لما أغضبوا الرب وجعلوا أقلْ خلقه ندا له وآلهة معهء آثروا رضاهم 
على رضاہ: فاشتدً نقمته وغضبه عليهم» وذلك موجب كمال أسمائه 
وصفاته التي يستحيل عليه تقدير خلافها ويستحيل تخلّف آثارهاء بل ذلك 
/ تعطيل لأحكامهاء كما أن نفيها عنه تعطيل لحقائقھاء وكلا التعطيلين 
محال عليه سبحانه. والمعظلون نوعان؛ أحدهما: عظل صفاته» والثاني: 
عل أحكامها ومرجباتهاء فكان هذا العذاب عقوبة لهم من هذا الوجهء 
ودواء لهم من جهة الرحمة السابقة على الغضب. فإذا زالت المادّة الفاسدة 
وحصلت الحكمة عملت الرحمة عملها وطلبت أثرها من غير مُعارض. 
يوشّحه الوجه الحادي عشر: هو أن العفو أحب إليه من الانتقام» ولهذا 


حاشیة في (س» ق128ب) مفادها: ٭قف على معني غضبه تعالى". 


(النصل الأول: ‏ الاعتراضات المتملّقة بغير وحدة الوجوداً 


(01) 
2) 


ظهرت آثار المحبّة في شرعه وقدره» ويظهر كل الظهور لعباده في ثوابه 
وعقابه. وإذا كان ذلك أحب إليهء وله خَلَّقَ الخلق وأنزل الكتب» فهر 
الذي بيده الشفاء لعباده. 

الوجه الثاني عشر: أن الله سبحانه أخبر عن النعيم والثواب أنهما من 
مُقتضی رحمته ومغفرته» ولذلك يُضيف ذلك إلى نفسه. وأمًا العذاب 
والعقوبة فإتما هو من مخلوقاته. ولذلك لا يتسمّى بالمعاتب 
والمُعدّبء بل مرق بينهما فيجعل هذا من أوصافه وهنا من مفعولاته: 
حتى في الآية الواحدةء كقوله تعالى: بى ایی أن أن انث اَي ۾ 
وَأنَّ عاي خُر الْمَدَابُ الْأَيرُ 4 [الحجر: 49: 50ا وقال: (أمْكُوًا لک 
اَل شَدِيدٌ اليماب ن اه َو هيم [المائدة: 98]ء وقال تعالى: (إنَّ 
ريك لَرِيِعٌ الِْقَا وَإنَّهُ لتَمْرٌ َك [الأعراف: 167]ء ومشلها في 
سورة الأنعام". فما كان من مُقتضى أسمائه وصفاته فإلّه يدوم بدوامهاء 
ولا سيّما إذا كان محبوبًا. وأمًا الشرّ الذي هو العذاب فلا يدخل في 
آسمائه وصفاتهء وإن دخل في مفعولاته لحكمة إذا حصلت زال وفني» 
بخلاف الخير فإنّه سبحانه دائم المعروف لا ينقطع معروفه أبدًا. وهو قديم 
الإحسانء فلم يزل ولا يزال مُحسنًا على الدوام. وليس من موجب أسمائه 
وصفاته أنّه لا يزال مُعلَبًا ومُعاقبًا على الدوام» فتائل هذا الوجه تَأملَ فقيه 
قي باب أسماء الله وصفاته يفتح لك بابّا من أبواب معرفتہ ومحّته. 
يوضحه الوجه الثالث عشر: وهو قول أَعْلَعْ / خلقه وأعرفهم بأسمائه 
وصفاته (* والشر ليس إليك'. ولم یقف على المعنى المقصود مَن قال: 
*الشر لا يتقرّب به إليكٴء بل الشر لا يُضاف إليه سبحانه وتعالى بوجو 
لا في ذاته ولا في صفاته ولا في أفعاله ولا في أسمائه. فإنْ ذاته لها 
الكمال المُطلق من جميع الوجوه» وصفاته کلّھا)'” صفات كمال يُحمد 
عليها ويّتنى عليه بهاء وأفعاله كلها خير ورحمة وعدل وحكمة لا شر فيها 
بوجه ماء وأسماؤه كلها حُسنی؛ فكيف يُضاف الشر إليه؟ بل الشر من 


2 سر الیکا إن تر َم [الأنعام: 165]. 
ما بين قوسين ليس في (س). 
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مقعولاته ومخلرقاته'''. وهو مُتفصل (عنهء إذ فعله غير مفعولهء ففعله خير 
كلّهء وأمًا المخلوق المفعول ففيه الخير والشرّ. وإذا كان الشر مخلوقًا 
مُنفصلً)'' غير قائم بالرب سبحائهء فهو لا يُضاف إليه. وهو صلی الله 
عليه وسلّم لم يقل: “انت لا تخلق الشر' حتى يُطلب تأويل قولهء وإنّما 
نفی إضافته إليه وصمًا وفعلا واسمّا. فإذا عُرف هذا فالشر لیس إلا الذنوب 
وموجباتها. وأمًا الخیر فهو الإيمان» والطاعات مُتعلّقة به سبحانهء ولأجلها 
خلق خلقه وأرسل رسله وانزل كتبهء وهو ثناء على الرب وتحيّته وإجلاله 
وتعظيمه. وهذه لها آثار تطلبها وتقتضيها وتدوم آثارها بدوام مُتعلّقها. وأمًا 
الشرور فلیست مقصودة لذاتها ولا هي الغاية التي خلق لها الخلقء فهي 
مفعولات ثُثرت لأمر محبوب» وجُعلت وسيلة إليه فإذا حصل ما قدّرت 
له اضمحلّت وتلاشت» وعاد الأمر إلى الخير المحض۔ 

الوجه الرابع عشر: آنه سبحانه أخبر أنّ رحمته وسعت كل شيء» فليس 
شيء من الأشياء إلا وفيه رحمة. ولا يُنافي هذا أن يرحم بما يشق عليه 
ويؤلمه ويشتد كراهته» فإِنَ ذلك من رحمته أيضًا كما تقدّم ° 


ابن القیّم رحمه الله 


. انتهى كلام 


اقول'“ [البَرْرَنْجِي]: قد تین لك أنه لا إجماع أصلًا لا من الصحابة ولا ممّن 
بعدهم» إذ كل مَنْ قال بفناء النار والجئّة معًا فقد قال بفناء النار وحدهاء وكل مَن 
قال بفتائها ققد قال بانقطاع العذاب. وكذلك مَن قال بموت أهل الدارين» أو بموت 
(٥٥ب)‏ أهل التار وحدها فقد قال / بانقطاع العذاب. فالشيخ قُدَس سرّه لم يخرق إجماعًا 
ولم یأتِ ابتداعًاء بل قوله أقرب إلى موافقة الجمهور من هؤلاءء فلا تشنيع 
ليتوه إليه» فضلًا عن البدیع؛ فضلا عن التكفير. وبالله التوفيق الكبير. 


(1) ليت في (ت). 

(2) ما بين فوسين لیس في (س). 

(3) إلى مُنا نهاية كلام ابن القيم من كتاب حادي الأرواح إلى بلاد الأفراح. وهي في طبعة 
المجمع من ص730 حتى 771. 

(4) في هامش (ت) "بلغ مقابلة'. 


[الفصل الأول: ب3 الاعتراضات اسلمة بغیر وحدة الوجود] 349 


ثم أقول: إن ما مشى عليه هذان الحافظان الجلیلان ابن القیٔم وشيخه ابن 
تيمية نهاية في التحقيق عند مَن صادفته العناية وساعدہ التوفيق. وقد ورد عن ابن 
عباس رضي الله عنهما في تفسير فوله تعالى: <خَِدِيتَ فبا ما امت لمت 
الاش کا ما كة رب ا وک مال لا یڈ (هرد: 07ء الہ قال: *استنى الله 
أمر الثار أن تأكلهم'» عزاه في الدر المنثور إلى ابن جرير عنه. وكذلك في آية 
الأنعام: ٤ل‏ الا متوگ یری فیا إلا ما کاہ اف إن ر كيد کی [الأنعام: 
8] وهذه الآية أصرح في الاستدلال على هذا المذهب من آية هود: (لَُمْ نا 
ر وبق « یک فا ما دات اوت یش إلا ما كله رک إن رب مَل ْنا 
رید [هود: 107-106]ء فإنّه يحتمل أن يكون جملة: "لهم فيها زفير وشهيق' في 
موضع الحال من فاعل الظرف» أو من النارء وأنْ الاستثناء: إِمّا من كونهم في 
النارء أو من قوله: "لهم فيها زفير*» أو من 'خالدین'. فيكون معنى الاستثناء 
على الأول إلا ما شاء ربّكء فلا يكونون في النار على هذا الوجه» من كونهم لهم 
فيها زفير وشهيق؛ وعلى الثاني يكونون في النار لا على الوجه المذکور؛ والمآل 
واحد؛ وعلى الثالث قلا يكونون خالدين فيها على ذلك الوجه من العذاب. وأمًا 
آية الأنعام فهي صريحة في أن الاستثناء من الخلود إلا بقيد كونهم كذاء حتى يرد 
الاستثناء إلى القيد. وما أنسب ختم الآية بقوله: 'حكيم علیم'ء فإنٌ حكمته 
اقتضت أن يؤدّبهم هذه المدّة المديدة» لاه عليم يعلم أنْهم لو أخرجوا قبل تلك 
المدّة لعادوا لما تُھوا عنهء حيث إِنّْهم لم يتموا مدة إقامة الحدود عليهم» فإله قبل 
تلك المدّة اقتضت الحكمة”" أن يُقال لهم: هنَدرقٛ ن يكم إل عد [النبا 
٥ء‏ و( انگر مکوت ) [الزخرف: ۰177 واخ با ولا تُكَيموْنِ) [المؤمنون: 108]. 


[جواز خلف الوعيد] 


وما نقله ابن القيّم عن الشيخ قُدّس سرّه في الفقصوص؛ وذكره الشيخ في 
مواضع من الفتوحات وغيره من جواز خلف الوعيد فقد ورد /في الأحاديث ما ررم 


(1) في (س) المدة. 
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يدل لهء فقد روى ابو يعلى في مُسنده: ثنا هدبة بن خالد ثنا سهيل بن حزم ثنا 
ثابت البناني عن انس بن مالك رضي الله عنه أن رسول الله صلی الله عليه 
وسلّم قال: ((من وعده الله على عمل ثوابًا فهو مُنجز له» ومّن أوعده على عمل 
عقابًا فهو بالخيار)). وقال الراحدي في الوسيط في قوله تعالى: (وَمن بَقَشُل 
یکا مُتَمَيِدَا مرا کک كلا نيا) [النساء: 93ء الأاصل في هذا أنّ 
الله يجوز أن يخلف الوعید؛ وإن كان لا يجوز أن يخلف الوعد. ثمّ قال: وأخبرنا 
أبو بكر محمد بن عبد الله بن حمزة حذئنا أحمد بن خليل ثنا الأصمعي قال: 
”جاء عمرو بن عبيد إلى أبي عمرو ابن العلاء فقال: يا أبا عمرو أيخلف الله ما 
وعده؟ قال: لا. قال: أفرأيت مَن أوعده الله على عمل عقابًا أيخلف الله وعيده 
فیە؟ فقال ابو عمرو: من المُجْمَةِ أتيت يا ابا عثمان؟! إِنّ الوعد غير الوعيد إِنّ 
العرب لا تَعُدُ عيبًا ولا خلفًا أن تَعِدَ شرا ثم لا تفعله» بل ترى ذلك فضلا وكرمّاء 
(وإنّما الخلف أن تَعِدَ خيرًا ثم لا تفعله)". قال: فَأَرْجِدْني هذا في كلام العرب» 
قال: نعم؛ أما سمعت قول الشاعر: 
رتے إا أزفذئة أؤرقذة 
لَمَحْيف پِنْعاوی رمُنْجِرٌ مَوْعِدِي 


قال: والذي ذكره أبو عمرو مذهب الكرام» ومُستحسن عند كل أحد ملف 
الوعید كما قال السري الموصلي: 

ِا وعد الراء لجر وت 

وذ أَرْمَدَ الضَُرَاءَ فَالمَمُرٌ مَاقِقُه 

ولقد احسن يحبى بن معاذ في هذا المعنى حيث قال: الوعد حقٌ العباد 
على الله إذ ضمن لهم إذا فعلوا ذلك أن يُعطيهم كذاء ومن أولى بالوقاء من 
الله تعالى. والوعيد حقّه تعالى على العبادء إذ قال: لا تفعلوا كذا قإتي أعذّبكم 
ففعلراء فإن شاء عفا وإن شاء أخذ. لاله حقّه. وأؤلاهما العفو والكرم لأنّه 
غفور رحيم. انتهى کلام الواحدي. 


010 این وین ابسن :لي ِا 
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[مذهب أهل السنة وخلف الوعيد] 


اقول [البَرَرّجي]: لا یتم مذهب أهل السئّة في جواز العفو عن الذنب 
و"لو لم يتب" إلا بالقول بجواز خلف الوعيد؛ ولا يعني في ذلك ما قالوا من 
أنه لا بد من نفوذ الوعيد في طائفة من کل صنف من العصاة ولو واحد: 

أمَا الأوّل؛ فلاتہ تعالى قد وعد العفو والغفران المُطلق فقال: ريما / عَنِ [2هاب] 
ألَيَاتِ» [الشورى: 25]ء وقال: لى اه یڑ الأب جیما الد هو مور لتحم » 
[الزمر: 53] وأمثالهما. ويدخل في ذلك جميع آيات فيد الغفران بالمشیئةء لان 
الخصم يمنع الجواز مُطلقًاء فإذا جاز مع المشیئة فقد بطل قوله. وأيضًا فإنه تعالى 
لا يغفر إلا بالمشيئة» كما أنه لا يفعل!" شيئًا إلا بالمشية» فالتقييد بالمشیئة قيد 
لازم» وكلّما غفر فقد أخلف الوعيد. بل نقول: يجب خلف الوعيد وإلَا لزم خلف 
الوعد» وهو نقص لا يجوز على اللهء بخلاف خلف الوعيد فإنّه كمال وكرم 
وفضل. فوجب أن يخلف الوعيد لثلا یلزم خلف الوعد الذي وعده في الآيات 
المُتقدّمة. 


وأمّا الثاني؛ فإنه أوعد كل العصاة لأنّ قوله تعالى: (وَمَن يَفْكُلَ مُؤيَا» 
(الكناء: 93]ء نے يَفْحَلَ ذَلِكَ يَلَقَ أَمَام)4 [الفرقان: 68]ء وأمثالهما من صیغ العموم» 
فعمَ الوعيد كل فاعل لذلك الذتب» فإذا عفا عن بعضهم» ولو أنفذ الوعيد في طائفة 
منهمء فقد لزم خلف الوعيد المُتعلق بالكلء وهو واضح» وبالله التوفيق. 

فتمتك بيديك بهذا التحقيق» وغير هذا بجناب الحق لا يليق؛ واتل: (وَلَا 
یم( [التور: 22ء النازل في وعيد الصدّیق؛ واعتبر به» فإنّه سبحانه بمكارم 
الأخلاق أحقّ من كلّ حقيق. 


(1) في (س) يعطي. 

(2) إلا بالمشيئة» ليست غ 

(3) الآية كاملة: را 
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سيل اہ وَلَمُوا 


(ھ). 
تل أو الَضلِ نک َة ن بترا أؤلي اك لكين لمجي فى 
یل صمحو ألا شر أن يهر آله لكر نول َو تم [النرر: 22] نزلت 
هذه الآية في توعد أبي بكر (ر) لمسطح في قضية الإفك. 


Tea) 
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بَرْرْجي]: قد استدل الشيخ قُدّس سرّه على مذهبه بعد أن أثبت 
الإمكان العقلي والوقوع الكشفي المُتَفَقَ عليه من أهل الكشف كما مرّ نقله بادلة 
من العقل والنقلء بل في الحقيقة ما استدل إلا بالنقل لما ذكر أن العمدة في 
الأمور الآخرویة التصوص: 

احدھا: ترك عالق فی چ اول الخان: (خلییت فِبَا ما داس اَلَو 
ولس 2 ر في سورة هود؛ [هود: 107]. 

ثانيها: قوله تعالی: 160 اَل مونم حَيِيِنَ فيا إلا ما كاه اد في 
الأنعام» [الأتعام: 128]. 

ٹالٹھا: توله تعالى: لبي فا لن (الیا: 23]. 

رابعها: قوله تعالى: (جََرَآه رَِاً)ہ [البا: 26]. 

انها قوله تعالى: یکی وس کل الأغراف + ۲156د 

سادسها: قوله تعالى: ((سبقت رحمتي غضبي))ء رواه مسلم بهذا اللفظ من 
حديث ابن عینة عن أبي الزناد عن أبي هريرة. ورواه الشيخان من حديث مغيرة 
ابن عبد الرحمن الخزامي عن أبي الزناد عن الأعرج عن أبي هريرة رضي الله 
عته قال: قال رسول الله / صلی الله عليه وسلّم: ((لمَّا قضى الله الخلق))ء 
وفي لفظ لمسلم: ((لمًَا خلق الله الخلق كتب في كتابه فهو عنده قوق العرش إن 
رحمتي غلبت غضبي))» ولفظ مسلم: ((تغلب)). وهو عند اليخاري وحده من 
حديث مالك عن أبي الزناد بلفظ: ((إنْ رحمتي سبقت غضبي))» وممّن رواه عن 
أبي هريرة أبو عطاء وصالح بن سينا. وروی الختلي في الديباج عن اين عبّاس 
رضي الله عنه قال: قال رسول الله لضا الله عليه وسلم: ((إذا فرغ الله من 
القضاء بين خلقه أخرج كتايًا من تحت العرش» إن رحمتي سبقت غضبي وأنا 
أرحم الراحمين» فيخرج من النار مثل أهل الجنةء أو قال: مِْلَيَ أهل الجتّةء 
مكتوبٌ بين أعينهم عُمَقَاءُ الله))۔ 


5 


(1) ورد في النض: خالدين نيها إلا ما شاء ربّك۔ 
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سابعها: حديث الشفاعة واتفاق الأنبياء على قول: ((إِنّْ ربّي غضب اليوم 
غضبًا لم يغضب مثله قبله» ولن يغضب مثله بعده))» وهو في الصحيحين 
وغيرهما. وهو يقتضي أن يكون غضب الله في ذلك اليوم أشدّ ما يكون قظء 
فيكون ما بعده أهون منه. والدليل على ذلك (أنّْ الأنبياء يقولون في ذلك اليوم: 
'نفسي نفسي ٠"‏ ولا يقدرون على الشفاعةء إلا خاتم الرسل صلی الله عليه 
وسلم. ويعد ذلك(“ يشفع الأنبياء والعلماء والمؤمنون» ویشفع 'ارحم 
الراحمين' عند 'المُنتقم". وهو أوضح دليل على أن الغضب بعد ذلك اليوم في 
التنرّل. ولمًا كانت النار صورة غضب الله تعالى؛ وقد اشتد في ذلك اليوم» 
اشتعلت الثار إلى مقعر فلك الثوابت» فلمًا سكن الغضب لا بد من سکون 
النار أيضّاء إِمَّا بانطفائها أو بعدم إحراقها وإيلامهاء وهُّما المذهبان. 


ولمّا وردت آيات وأخبار في الخلود كقوله تعالى: <خَِنَ فا لا يعن عا 
جل [الكهف: 108]ء وقوله: وما هم بكري ين آلّار) [البقرة: 167]ء 
ونحوهماء اختار الشیخ [ابن عربي] قُدَس سره جممًا بين النصوص آنهم خالدون 
فيها لكتّهم لا يتألّمون بهاء ولا يتسرمد عليهم العذاب. وهو توسّط بين إفراط القول 
بخلود العذاب وتسرمدهء ولا سيّما على الموخدين من أصحاب الكبائر» كما تقول 
به المُعتزلة والخوارج وغيرهم» وبين تفريط القول بفناء الجئة وجھنّم مرادًا بها 
المكان المخصوص معّاء أو فناء جهنم بمعنى المكان المحدود”” وحدّها. فان 
الوسط هو القول ببقاء الجتّة وبقاء جهنم بهذا المعنى» وفناء العذاب: إِمّا بفناء 
النار وانطفائها أو بفناء الألم مع بقاء النار. 


واجاب الشيخ قُدَس سرّه عن آيات الخلود بما سمعت من أنّها إتما تدل 
على خلود النار دون العذاب”“ -ونحن تقول بخلود النار- وطلب من الخصم 
نضًا / صريحًا لا يقبل التأويل في خلود العذاب ليقبله. وأوّل قوله تعالى: (صاب) 


( ما بین قوسين ليس في (س). 

(2) في (س) اشتدت. 

(3) في (ھ)ء (م) وردت العبارة على النحر الآتي: "أو فناء جهنم بمعنى المكان وحتھا 
المحدود'۔ 

(4) في (م) من أنها القول إِنّما يدل. 
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<حَِينَ مو وَسَ هم بوم ام جملا [طه: ١٥ء‏ بان الضمير عائد إلى حمل 
الوزر المقهوم من ٭یحملون'؛ وهو تأويل حسن مقبول. 
کے ا رت (كرئ ڪيا ينه بردت 
3 کے لت ل مط اله عله ناتسكاب کے 
حَسُونَ) [المائدة: 80]» 3 هذا كما ترى نص في خلودهم في العڌاب). وقد 
آسند الخلود إليهم وأثبت الظرفيّة للعذاب؛ وأضافها إلى لفظ العذاب دون ضميره 
حتى يحتمل إعادته إلى غيره. ولم يتعرّض الشيخ قُدس سرّه ولا أحد من ناصري 
مذهبه وشرّاح كلامه للجواب عنهء ولم يتفظن له الأصل أصلاء ولا بد من ذكر ما 
يبديه الله تعالی بحسب الوقت: 
]: وبالله 0 إن الآية نازلة في الیھود بدليل قوله تعالى 
قبلها: لیے آلو ڪا بن بوس لتيل عل يسان دام ويس آي مَرْيَمٌ 
َلك يا عَمَوا رَكَانواً يدون ) [المائدة: 78] الآيةء والمراد بالذين كفروا في 
قولہ: (يتوّت الِنَ رام المُنافقون» يعني ترى كثيرًا من اليهود يتولّون 
المُناققين» وحيتذٍ فلا يخلو إِمَا أن يكون المراد بالعذاب عذاب الدتيا المذكور في 


قوله تعالى: صُربت عليهم الذلّة والمسكنة أينما تُقفوا وباؤوا بغضب من الله » أو 
.)2( 


عذاب الآخرة 
فإن کان الأوّل؛ فالمراد بالخلود هو الخلود في الحياة الدنياء بمعنى أنّهم 
ما دامت الدنيا فالذل والمسكنة والغضب لا يُفارقهم» والخلود بهذا المعتی يزول 
بزوال الدنياء كما قاله الشيخ قُدّس سرّه في حمل الأوزار يوم القیامةء وقد مر 
وإن كان الثاني؛ فإمًا أن تكون الآية عامّة بحيث تشمل الفسّاق أيضًا كما 
يدل عليه ما رواه ابن أبي حاتم والخرائطي وابن مردويه والبيهقي» وصَهَفه عن 
حذيفة رضي الله عنه أنه صلّی الله عليه وسلّم قال: ((يا معشر المسلمين إياكم 


یئ او وَسبْلٍ ين اناس وبأو َي لَه ورك 
یو ا لو نے 2). مُت 
:61]. 
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والزنا فإِنَ فيه ست خصال ثلاث في الدئيا رٹلاٹ في الآخرة)»؛ رفال في 
الأخرويّة : ((سخط الله وسوء الحساب والخلود في النار))؛ ثمْ ثلا رسول الله 
صلی الله عليه وملّم: ليق ما مب ل اشن (الاد: 80] الاب فالخلرد 
/ حيحدٍ ليس المُراد به الأبد ياتفاق أهل الس إذ لم يقرلرا بخلود الرناة في النار: (مود'ا 
فالمُراد بالخلود المكث الطويلء نظير ما قالوا به في قائل النفس. 

أو تكون خاصّة أريد بها اليهود خاصّةً أو مُطلق الكفار» رحب فالجواب 
من وجھین: 

أحدهما: إن هذا مطلقء وقوله تعالى في هود: لم با ربد يتين ٠‏ 
خلییت فیا ما داس اموت لأر إلا ما اه رَبك 4 (مرد: ۱٥١‏ 107] مُنیّد 
فيحمل المُطلق على المُقيّد. بيانه أن كونهم لهم في النار -في حال كونهم فيها- 
زقير وشهيق» هو عذابهم. فكانه تعالى قال: 'خالدين في العذاب إلا ما شاء 
الله*. فكان الخلود قي العذاب مُقيّدَا بالمشيئة» فلم تكن الآية دليلًا على تسرمد 
العذاب۔ 

الثاني : آته غاية هذا آنه وعيدء وقد مر جواز إخلاف الوعید بل وجوبه 
عليه تعالیء وقد دلّت الظواهر المُتقدّمة» والكشف الصحيح على أن هذا الوعيد 
وأمثاله في حقّ أهل التار مُخلفء فلا نص مهنا لا يقبل التأويل» والشيخ دس 
مرّه إِنّما طلب النصّ الذي لا يقبل التأويل. والله يقول الحقّ وهو يهدي السيل. 

هذا إن آريد بالعذاب حقيقته التي هي الألم» أمّا إن أريد به أسبابه من 
النار والأغلال والحميم والغسّاق ونحوهاء فالشیخ [ابن عربي] قائل بخلود 
العذاب بهذا المعنى. 

على آتي اقول [البَرْرَّنجي]: إن السؤال لیس بوارد من أصله» فإنْ الآية 
دلت على خلودهم في العذاب» فالمعنى: أنهم خالدون في العذاب ما دام 
العذاب» بمعنى أتهم لا يخرجون من العذاب مع بقائه. وأمّا إذا انقطع العذاب 
وفني فإتهم يحصل لهم النعيم بعد انتهاء العذاب. وهذا لا يُنافي خلردهم في 
العذاب ما دام العذاب؛ وإنّما يُنافي خلود العذاب. وليس في الآية دليل على 
خلود العذاب نفسه.ء وإنّما فيها الدلالة على خلردهم في العذاب» وفرّق بين 
المقامين» وهذا هو الحقّ بلا مَین۔ 


36 الجاذِبٍ القْبِيْ إلى الجانْبٍ القُرْبِتِ 

واجاب الشيخ [ابن عربي] دس سره عن قوله تعالى: (زَدَنَهُمْ عدا فون 
أمَدَاب) [النحل: 88]ء بأنّ ذلك لطائفة مخصوصة» وهم الأئمّة الذين أضلوا العامة 
وأدخلوا عليهم الت الله نما أنزلوا من النار إلا منازل الاستحقاق. أي: ولا 
يُنافي هذا ما مر من أنّ أهل النار لا يُعَذبون إلا بأعمالهم لا غير» وأنّ أهل الجنة 
ينعمون بأعمالهم وبغيرها من جنّة الاختصاص؛ ومن جتة الميراث» بخلاف أهل 

[ ابا النار فإنّه لیس /فيها دركات اختصاص» ولا عذاب اختصاص» ولا عذاب 

ميراث» لأنّ الإضلال وإدخال البه من أعمالهم» فلم يُعدّبوا إلا بأعمالهم. 

ثامنها: الحديث الصحيح: ((لا تزال النار تطلب المزيد حتّی يضع الجبّار فيها 
قدمه فتقول: قطي قطني- وني لفظ: قط قط-» فتنزوي ويأكل بعضها بعضًا)). 

تاسعها: ما ورد من الأحاديث في أن الحسنة بعشر أمثالها أو يزيدء وأنّ 
السيئة بمثلها أو يغفر. 

عاشرها: ما ورد من أن الخبر منه تعالى ابتداء والشر منه جزاء. 

حادي عشرها: أنه تسى بالرحيم ولم يتسم بالغضوب. 

ثاني عشرها: ما مر من أن ما له مُستند من أسماء الله تعالى فهو سرمدي؛ 
وما لا فغير سرمدي. 

إلى غير ذلك من الأدلّة مُنضمّة إلى الكشف الصحيح كما تقدمء فلا يتوجّه 
إلى الشيخ [ابن عربي] تشنيع بتكفير ولا تبديع» وبالله التوفيق العليم السميع. 

[البَررَنْجِي] ثم نقول: قد علمت أن ما ذهب إليه الحافظان ابن تيمية وابن 
القبّم لا یرد عليه شيء من تلك الإيرادات» لأنهما لا يقولان بالخروج من التارء 
ولا بعدم الخلود فيها ما دامت موجودة» ولا بتخفيف العذاب وتغييره. ولم يرد 
نص بخلود النار أصلاء إِنّما وردت النصوص بالخلود في النار ما دامت موجودة 
وأمّا بخلود النار نفسها فلاء بل وردت الأحاديث بإطفاٹھا('' كما مرّت مُفصّلة. 


(1) في (ھ) بانطفائها. 
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فهذا المذهب حقيق بالاعتمادء وبٔمکن رد قول الشيخ”" إليه بضرب من التاويل 
بُھندی إليه من مُتفرّقات كلامه وإشارات أعلامه. وذلك أنه قال: إن جھنّم اسم لما 
تحت مقعر فلك الثوابت إلى أسفل سافلين» يعني كل ما هو تحت حيطة الصور 
ويدخله التغییر والتبدیل: وما فوق مُحدب الفلك المذکور إلى مُقعر العرش هي الجتة. 

فجهتم إذن محل النار وليست عين النار» بل النار والزمهرير والزقّوم 
والحميم والغسّاق وغير ذلك كلها ما أعذ للعذاب فيهاء ون جهنم تحتوي على 
السماوات والأرض على ما كانت عليه السماء والأرض» إذ كانتا رتقًا فرجعت 
إلى صفتها من الرتق. 

وقال [ابن عربي]: إن التوحيد والعلم والإيمان والرحمة باقية أبديّة 
سرمديّة؛ لأنها مُتندة إلى الأسماء الإلهيّة» أي: لأنه تعالى / من أسمائه الواحد 
والعليم والمؤمن والرحمٰن والرحيم. وإنْ الشرك والجهل والکفر والغضب فانية 
متناهية مُنقطعة لعدم استنادھا إلى الأسماء الإلهيّة. 

وقال: إِنّ النار صورة غضب الله تعالى وليست صورة قهره» والعذاب من 
صفة الغضب لا من صفة القهر. قال في الباب الحادي والستين: 


«وهي محل الغضب» وهو النازل بهم» فإِنّ الغضب هو عين الألم» (ومن 
لا معرفة له يقول: إِنّ جهنم مخلوقة من صفة القهر الإلهي» وإِنْ الاسم القاهر 
هو ربّهاء والتجلّي لهاء ولو كان الأمر كما قاله لشغلها بنفها عمًا وُجدت له 
من التسلّط على الجبابرة» ولم يُمكنها أن تقول)!©: 'هل من مزيد'» ولا أن 
تقرل: أكل بعضها بعضّاه'“.- اتھی۔ 

وإِلّا لكان الخلق كلّهم معدّبينء أي: لأنْ الله تعالى هر القاهر فوق 
عبادهء فمن أسمائه القاهر والقهّارء وليس من أسمائه الغضوب أو الغضبان» فهو 
قاهر يقهر الجميع» وليس يغضب على الجميم“. 


( ليست في (ت)» والشيخ هو ابن عربي. 

(2) ما بين قوسين ليس في (س). 

(3) الفتوحات المكيةء ج1ء ص332. وفي (س) ورد ٭اکل بعضي بعضًا". 
(4) "على الجميع" ليت في (ت). 


Clıes) 


[كهاب] 


358 الجاذبٌ المَيتِ إلى الجائب القزبن 


وأنبت الرؤية لأهل التار قال: فإنَ الله ما أرسل الحجاب عليهم مُطلفًاء وإنّما 
قال يومئذٍ في قوله: لکل پت عن رہ بوذ مُحْجُوونَ» [المطففين: 15]ء فأغلظ عليهم 
في حال الغضب نجعلهم محجوبين» فاورٹھم ذلك الحجاب أن جعلهم يَضْلَّوْنَ 
الجحیم: لأنّه قال بعد قوله لمحجربون: (م نم لسَاوا للم » [المطففين : 16]. 
وأتى بقوله: "ثح" فما صَّلوا الجحيم إلا بعد وقوع الحجاب» ولذلك قيّده ب 
"يومئذ". لذلك أيضًا فمفهوم”" هذاء بل منطوقهء أن الحجاب شرط لصلي النارء 
فمتى ارتفع الحجاب يجب أن ينقطع صلي النار لوجوب انتفاء المشروط بانتفاء 
شرطهء فإنَ من القواعد الکلیة' أن انتفاء الشرط يستلزم انتفاء المشروط. 

وقال أيضًا فس سرّه: 

«ولم یخلٴ إنسان ولا مُكلف من أن يكون على خلق من أخلاق الله 
وإِنْ لله تعالى ثلائمئة خلق؛ فلا بد أن يكون الإنسان من مؤمن وكافر على خلق 
من اخلاق الله وأخلاق الله كلّها حسنة حميدة. قكل ذات قام بها خُلُقْ منها 
وصرقه في الموضع الذي يستحقّه ذلك الحُلقء قلا بد أن يستعذبه حيث كانت 
من جنان ونارء وأنْه "في كل ذي كبد رطبة أجر'. ولا یڈ أن مخبوء كل إنان 
على آمر ما من غُلق الله تعالی؛ فله أجر من ذلك. فدركات النار / هي دركات» 


ما لم ينقطع العذاب. فإذا انتهى إلى أجله المسمّىء عاد ذلك الدرك في حق 
الثقیم فيه درجة للحُلق الإلهي الذي كان عليه يومّا 

ولما جعل الله في المُكلف عقلًا وتجلى لەء كان من جهة عقله ونظره عقد 
وعهد لله ألزمه ذلك النظر العقلي؛ وهو الافتقار إلى الله تعالى بالذات وأمثاله. 
ثم بعث إليه رسولًا من عندہ فأخذ عليه عهدًا آخر على ما تقرّر في 'الميئاق 
الأرّل': نصار للإنان مع الله عهدان: عهد”” عقلي وعهد شرعيء وأمره 
بالوفاء بهماء بل طلبه الحال بذلك لقبوله»“ . 
(1) في (س) فملهم. 
(6 لیت في (ت). 


(3) في (ت) عقد. 
(4) الفتوحات المكية. ج3ء ص436-435. باختلافات طفيفة لا تخل بالمعتی۔ 
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وقال: 


«إنّ في الرویة*'“ الأولى - (يعني التي في المرقف والجنان)'- اول ما 
يدخلونها ليعظم الحجاب على أهل النار بحيث لا يكون عندهم عذاب أشد من 
ذلك فان الرؤية التي" تكون قبل انقضاء أجل العذاب وعموم الرحمة الشاملةء 
وذلك ليعرفوا ذوتًا”“ عذاب الحجاب. وفي الرؤية الثانية -أي: ما تكون بعد 
ذلك- تعم الرحمة. ولهم -أعني: لأهل الجحيم- رؤية من خوخات أبواب النار 
على قدر ما اتصفوا به في الدنيا من مكارم الأخلاق. فإذا نزل الناس في الكثيب 
للرؤیة تجلّى الحق تجلَيّا عامًا على صور الاعتقادات في ذلك التجلّي الواحد 
فهو واحد من حيث هو تجلء وهو كثير من حيث اختلاف الصورہ فإذا رأوه 
اتصفوا“ عن آخرهم يتور ذلك التجلي:©. 

وقال في الباب الثاني والتسعين وثلاثمثة: «ورحمة الامتنانء رحمة الله 
باعل التارء إزالة العذاب عنهمء وإن كان مسكنهم ودارهم جھتّم. فيرحمهم الله 
برحمة الامتنانء وهي الرحمة التي في الآية الثالثة بالاسم الرحمٰن؛ فزیل عنهم 
العذاب» ويُعطيهم التعيم فيما هم فيه بالاسم الرحمن”. وقال من هذا المنوال 
شيئًا كثيرًا. 
وقال في القصوص كما مرّ: «وما ثم إلا الاعتقادات!٭ء فالكل مصیب؛ 
وکل مصيب اى وکل مأجور سعید وکل سعيد مرضي عنه وإن شقي زمانًا 


(1) في (س) الرواية. 

(2) من اليَرْزَنْجِي ولیست في الفتوحات. 

(3) في الفتوحات المكية: الأولى. 

(4) في (س) ذوق۔ 

(5) في الفتوحات المكية: إلى ما يكون. 

(6) في الفتوحات المكية: اصبغوا. 

(7) الفتوحات المکیةء ج3ء ص 442. 

(8) الفتوحات المکیةء ج3ء ص550 بتصرف. 

(9 في (ت) الاعتقادء وما أثبتتاه من الفصوص» طبعة عفيفي» ص۱۱4۔ 


آ0 


3# الاوك التي إلى الجائپ اشن 


ما في الدار الآخر 1 أن قال: «فارتفع(* الالم عنهم فيكون تعيمهم 
راحتهم عن وجدان ذلك الألم؛ أو يكون [نعيمٌ] مُستقل زائد كنعيم أهل الجنان 


)ام 


في الجنان» 

[البَررٽجي] فإذا نظرت في هذه المُقدمات استنتجت انطفاء النارء فان النار 
لما كانت صورة الغضب» والغضب ينتهي حيث لم يكن له اسم إلهي يستند إليه؛ 
فإذا انتهى / حقيقة الغضب لزم أن تنعدم'“ صورته ويبدل العذاب بالنعيم. وهم 
في مکانهم» وهو من جهنم؛ لما علمت أن جهتم اسم لما بين مقعر فلك 
الثوابت إلى أسفل سافلين. فصدق أنّهم خالدون في جھتّمء وصدق أن التار 
مُنطفئة» وصدق أنهم مُنقمون في دارهم» وصدق أنّهم لم يخرجوا من النارء بل 
النار فتيت. غايته أنّهم في جهنم باعتبار المکان لا باعتبار العذاب. وإذا لم 
يُعذَّبوا فيهاء بل نُمَموا وأبدل ما فيها من النار بالريح» فصفق أبوابها ونيت قيها 
الجرجيرء فصار مكان الزقوم والحميم خضرةء ومُتّعوا بالتظر إلى وجه اللهء 
وكُيت وجوههم نضرة» لم يضرّهم كونهم في جهتّم باعتبار الاسمء فإنَ جهنم 
حيحَذٍ بمنزلة الجئّة لهم» بل هي حینثلٍ طبقة منهاء وحيث إن مآل الكل صائر إلى 
الرحمة والنعيم والروح والراحة بفضل الله العمیم: استوى في المعنى سكنى 
الجنان والجحيم. 

ولا يرذ عليه أن الله حرّم الجنّة على الكافرين فكيف يدخلونهاء الوارد في 
بادي النظر على الحافظین وذلك لن المُراد بالكافرين الأصناق الأربعة الذين 
ذكرهم الشيخ وهم المُجرمون» وهُم على قوله: لا يدخلون الجتّة» بل ينعمون 
في جهلم. 


(1) فصرص الحكم. ص114. 
(2) في (ت) فإن ارتقع. 

)0( فصوص الحكمء ص 114. وعبارة "في الجنانٴ ليست في (ت). 
(4) في (م) يدوم. 

(5) ليت في (ت). 
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وأمّا الجواب عنه من جهة الحافظين فهر أن يُقال: حرّمها عليهم قبل 
استيفاء الحدود منهمء فلا يدخلونها قبل ذلك. نکلام الشيخ قن سره سالم من 
ذلك على هذا الوجه الذي حملنا كلامه عليه. وقد أشار تُدّس سرّه إلى هذا إشارة 
قريبة من التصريح في جواب السؤال الخمسين ومئة في بركة أهل البيت حيث 
قال: 

«فكذلك أمّة محمّد صلی الله عليه وسلّم (لو خلدت في النار لعاد العار 
والقدح في منصب النبي صلی الله عليه وسلّم (إلى أن قال): (فلا یبقی!' في 
النار موحد ممّن بعث إليه رسول الله صلی الله عليه وسل بل ولا أحد 
ممّن بُعث إليه يبقى شقيّاء ولو بقي في النار نإنها ترجع عليه بردًا وسلامًا. 
(...) فإنّه من حين بُعث انطلق على جميع مَّن في الأرض من الناس أمّة محمّد 
إلى يوم القيامة» فالمؤمنون منهم يُحشرون معه» وغير المؤمنين به يُحشرون إليه. 
وقد أعلم آنه ما أرسل إلا رحمةً للعالمين» ولم يقل: للمؤمنين خاصضة. 

(إلى أن قال) وقد قيل له: ما بعثك الله سبّابًا ولا لعْانَاء أي: لا تطرد عن 
رحمتي مَن بعثتك إليه» ولو كان كافرّاء وإنْما بعثتك رحمة. (إلى أن قال) فعند 
ذلك يظهر بركته ورحمته فيمَن بُعث إليهم بما يرحمهم الله به» وينقلهم من النار 
إلى الجنانء ومن حال الشقاء إلى حال السعادة» وإن كانوا مُخلّدین في النار. 
(إلى أن قال) فیامر بتبديل حال الشقاء عنه بحال السعادة» وأن يخلع عليه خلع 
الرضا وإن بقي محبوسّاء فيصير له ذلك الدار والمنزل مُلگا له» ويهبه له ربّه 
مُلگاء ويرجع عذابه نعيمّاء وهو أبلغ في /القدرة هذا إن كانت تلك الدار 
سكناءء أو یأمر بإخراجه إلى منازل العداء. 


فهكذا الناس يوم القيامة في بركة أهل البيت (ممّن بعث إليه صلّى الله 
عليه وسلىف فما أسعد هذه الأمّة. وإن اعتبر أهل البیت!' اعتبار الباطن إذ 


(1) في (ت) فلم يبق» وما أثبتناه من بقیة النسخ موافق للفتوحات. 
(2) ما بین قوسين ليس في (س). 
)3( ما بين قوسين ليس في (س)۔ 


]106پ[ 


2 الجاذبٌ القَيْبِيَ إلى الجائِْبٍ الفّزين 


كان كل شرع معدم شرع محمّدء فتكون أئة محمد صلی الله عليه وسلّم من آدم 
إلى آخر إنسان يوجد» فيكون الكل من أنّة محمّد صلّی الله عليه وسلّم. فئال 
الكل *يركة أهل البیت'ء فیسعد الجميع. ألا تراه يقول يوم القيامة: أنا سيّد 
التاس» فلم یخصّ ولم يقل: أنا سيّد أتي'". ثم إِنّه ما ذكر بعد هذا إلا حديث 
الشفاعة»20, 

انتهى ملخّصّاء وهو كالصريح فيما ذكرت لك. 

وقد مر أله قال: إِنّ بعض أهل الكشف قال: إن النار تنطفئع وَإِنّه ينبت فيها 
الجرجيرء ولم یر عليه بل أقرّه. فإن كان هذا البعض هو نفه فهذا هو الذي 
فھمناء وإن كان غيره نقد ارتضاء. فتمسك بهذاء فإنّه من سوانح الغيب وجواذبه 
ويالله التوفيق. فالقولان مُتقاربان بل هُّما واحد في المعنی؛ فللّه الحمد بجميع 
أسمائه الحسنی؛ والله أعلم. 

قال [الكازروني]: ثم إِنّ الشيخ رحمه الله ذكر في عذوبة عذاب أهل جهتم 
طورًا آخر لا بد من إيراده لتكون هذه الرسالة جامعة لأمّهات کلام الشیخ؛ قال 
في الباب العشرين وثلاثمئة: 

«اعلم أنْ دار الأشقياء وملائكة العذاب هُم في تعظيم الله وتمجيده كما ہُم 
ملائكة النعيم ودار النعيم لا فرق؛ كلهم عبد مُطیع؛ الواحد ينعم للّهء والآخر 
ينتقم لله. وكذلك القبضتان» وهُّما العالمان: عالم السعادة وعالم الشقاء”©: ما 
منهم جارحة ولا فيهم جوهر إلا وهو مُسبّح لله مُقدّس لجلاله» غير عالم بما 
تصرفه فيه النفس المدبرة له المكلقة التي كلفها الله تعالى عبادته والوقوت!“ بهق 
الجوارح؛ وبعالم ظاهره عند ما ُذٌ له. فلو علمت الجوارح ما تعلمه النفس من 
تعين ما هو معصية وما هر طاعة ما وافقته على مُخالفة أصلاء فإنّها ما تُعاین شيئًا 


(1) ليت في (ت).؛ وقد وضع مكانها إشارة إلى الهامش ولکٹھا لم تكتب في الهامش. 
(2) الفتوحات المكبة» ج2 ص127. 

)3( قي (ت) الشقارة. 

(4) في (ھ) الوقف. 
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من الموجودات إلا مُسبحَا لله مُمَدَسّا لجلاله. غير انها فد أعطيت من الحفظ القرّة 
العظیمةء فلا تصرفها النفس في أمر إلا وتحفظ على ذلك الامر وتعلمه» والنفس 
تعلم / أنَ ذلك الأمر طاعة أو معصية. فإذا وقع الإنكار يوم القيامة عند السؤال من 
هذه النفس يقول الله تعالى لها: نبعث عليك شاهدًا من نفسك» فتقول في نفسہا: 
مَن يشهد علي؟ فيسأل الله الجوارح عن تلك الأفعال الني صرفها فيهاء فیقول 
للعين: قولي لي فيما صرفك؟ فتقول له: يا رب نظر بي إلى أمر كذا وكذاء (وتقول 
الأذن: أصغى بي إلى كذا وكذاء وتقول اليد: بطش بي في كذا وكذاء والرّجل 
كذلك)" والجلود كذلك» والألنة كذلك (...) فیقول الله تعالى: هل تنكر 
شيئًا من ذلك؟ فيحار ويقول: لاء والجوارح لا تعرف ما الطاعة ولا المعصية. 
فيقول الله تعالى : ألم أقل لك على لسان رسولي وفي كتبي: لا تنظر إلى کذاء ولا 
تسمع إلى كذاء ولا تسم إلى كذاء ولا تبطش بكذاء ويُعيّن له جميع ما تعلق من 
التكليف بالحواس» ثم يفعل كذلك في الباطن فيما حجر عليه من سوء الظن وغيره. 

فإذا عذّبت النفس في دار الشقاء بما يمس الجرارح من النار وأنواع 
العذاب» فأمًا الجوارح فتستعذب جميع ما يطرأ عليها من أنواع العذاب ولذا سمي 
عذابًا لاتھا تستعذبه» كما تستعذب ذلك خزنة النار حيث تتقم لله وكذلك الجوارح 
حيث جعلها الله محلا للانتقام من تلك النفس التي كانت تحكم عليها. والآلام 
تختلف على النفس التاطقة بما تراه في ملكها وبما ينقلها إليها الروح الحيواني. فان 
الحس ينقل للنفس الآلام” في تلك الأفعال المؤلمة. فالجوارح ما عندها إلا 
النعيم الدائم في جهتم» مثل ما هي الخزنة عليه مُمجدة مُسبّحة لله تعالى» مُستعذية 
لما يقوم بها من الأفعال» كما كانت. فيتخيّل الإنسان أن العضو يتألّم لإحاسه في 
نفسه بالالم ولیس كذلك» إتما هو المُتالم بما تحمله الجارحة. (ثمّ قال بعد أسطر) 
ولو كانت الجوارح تتألّم لأنكرت كما تنكر النفس وما كانت تشهد»0©. 


)0 ما بين قوسين ليس في (س). 
2( في (ه) الالم. 
(3) الفتوحات المكية» ج3ء ص 75. 


(hor) 


[7هاب] 


سه 
نت 1 الجاذبٌ القَيبيِ إلى الجانب الین 


فإن قيل: اتفق آهل الإسلام أن العذاب على الروح والجسد كليهماء وعلى 
هذا فالمعذّب كلاهما لا النفس فقط. 

قلنا [الكازروني]: مُراد أهل الإسلام بهذا إثبات الحشر الجسماني؛ خلاقًا 
للقلاسفة القائلين بالحشر الروحاني فقط. فمُرادهم أنْ الجسد بُعاد ويدخل النار 
وبٔحرق بالنار ويكون محلا للضرب والنكالء لا ان الجد يدرك الألم لان 
المُدرِك /هو النفس» والجسد آلة الإدراك. والشيخ تُدّس سرّه قد صرح بان 
الجد محل لأسباب العذاب فلا إشكال» وکلام الشيخ ميني علىَ ات للا جسام 
مع قطع النظر عن الأرواح إدراگا يُناسب ذواتها لقوله تعالى: (وَإن يّن سىء إلا 
ب عیب [الإسراء: 44]؛ والتسييح فرع العلم. 

ومُحقق عند هذه الطائفة العلية أن كل شيء حي مُبّحء لا بتسبیح حالي 
كما يقول علماء الظاهر» بل بتسیح قالي. وجميع أهل الكشف متققون على هذاء 
وظواهر الآيات والأحاديث عليه تدلء مثل قوله تعالى: (وَإنَّ یم لجار لَمَا 
مَك ينه الْكهَ)!''' [البقرة: 74] الآيةء وقوله تعالى: ه(فَالتا ابا يت 
(فصلت: 11]ء وقوله تعالى: (بَرمبَةٍ غُيّثُ لَحبَارَهَا 4 [الزلزلة: 4]ء وقوله تعالى: 
وار متف كل ند ِم صلم كه [النور: 41]ء وقوله تعالى حكاية عن 
سليمان: ْنَا ملق َلْرٍ) [النمل: 16]ء وقوله تعالى عن الهدهد: <لخَطتُ يا 
َمْ يط يد) [النمل: 22]. وقوله صلی الله عليه وسلّم: ((إنٌ المؤدّن ليشهد له مدى 
صوته من رطب ويابس))ء و((إِنٌ السُنة في العيد الذهاب من طريق والرجوع من 
أخرى ليشهد له الطریقاذ))۔ وسبّح الحصى في يده صلی الله عليه وسلّمء وكلمه 
البعير والظبيء وأجابه الشجر فجأءً وسلّم عليه» وآمثال ذلك لا ُحصى. 

فإن قيل: لو كانت تلك الأشياء حيّة ناطقة عالمة لم يكن كلامها مُعجزة: 
وقد عدّوها من المُعجزات. قلنا: لما كان نطقها وتسبيحها خفيًًا على سائر الخلق 
كان ظهوره ببركته صلی الله عليه وسلّم عين الإعجاز. هذا معنى كلامه. 


وما أ بقلي عا سن [البقرة: 74]۔ 
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قلت [البَرْرنْجي]: قال الشيخ قُدّس سره في الباب الحادي عشر: 

«ولا يفقه تسبيحه إلا من أعلمه الله به وفتح سمعه. كما تح سمع رسول الله 
صلی الله عليه وسلّم ومّن حضره من أصحابه لإدراك تسبيح الحصى في كفّه 
الطاهرة. وإِنّما قلنا: مُتح سمعه إذ كان الحصى ما زال مذ خلقه الله تعالى ُسبحًا 
بحمد موجدهء فكان خرق العادة في الإدراك السمعي لا فيه" انتهى» والله أعلم. 

قال [الكازروني]: والعلماء "القشریون' يؤولون هذه الظواهر بغير موجب 
تأويلات باردة» وهذا غلط عظيم. وعلى هذا قول الشيخ ٹمس سرّه: إن عذاب 
الكقار من العذوية حقّ وصدقء ولا يلزم منه /کفر ولا محذور. ولو استوعبنا 
كلام الفتوحات لكان مُجِلَّدًا عظيم الحجمء وفيما أوردناه كفاية لأرباب الفطانة. 
هذا معنی كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: وقد أوردنا جملةٌ منها فيما مرّء فلينظر فيها الناظر بعين 
الإنصاف ويتجتب التعصّب والاعتساف» ويخرج عنقه عن ربقة التقلیدء ويطلب من 
الله من العلم المزيدء فقد أمر [اللهُ سبحانه] أَعْلَمَ الحَلْقِ بذلك فقال: (وَثْل رت 
ردن عِلَما [طه: 114]ء ويترك حرب أولياء الله تعالى ويكون لهم سلمًا. والله أعلم. 


[7] [الاعتراض السابع: مسألة إيمان فرعون] 


قال [الكازروني] الاعتراض السابع: وهو أن الشيخ تُدَس سرّه قال في 
الفصّ الموسويء وقي الفتوحات المكية: إن فرعون مُتم له بالإیمانء وفْبض 
طاهرًا مطهّرّاء وإنّ سؤاله عن حقيقة الله تعالى وتقدّس بلفظ *ما'؟ صحیح؛ 


لس مه ہے 


وهو قوله: «وما رب العلّيت» [الشعراء: 23]. 
وقد طعن علماء الرسوم في هذا الكلام طعا كليّاء وقدحوا فيه بأنواع من 


القدح. والحال أن الشيخ كُنَس سرّه تكلّم في هذا المقام بلسان الشرع والعقل 
كما سنذكره في الجواب إن شاء الله تعالى. هذا معنى كلامه. 


(1) الفتوحات المكيةء ج1ء ص139. 


Clea] 


8ب 


جاذِبٌ القَْبِيٍ إلى الجانب القَزبي 


قلت [الَررّجي]: نقل الأصل كلام الشيخ قُدَس سره بعد الأجوبةء وزاد 
ونقص في عباراته» ثم قال: هذا ترجمة کلام الشيخ في الفتوحات والفقصوص٠‏ 
وقد وقع فيه تقديم وتأخير وزيادة ونقص؛ ولكن لم يفت مُحصّل كلامه. وقد 
رايت ان أقدم كلام الشيخ قّس سره بألفاظه وعباراته» ثمَ أشرع في تعريب 
الجواب. وأزيد عليه ما يمتح به الوهاب. 

فاقول [البَرَْنْجِي]: قال قُنَس سره في الفصوص» في الفصّ الموسوي: 

«ولما وجدہ آل فرعون في اليم عند الشجر سماه فرعون: موسیء و"المو* 
هو الماء بالقبطيةء و"السا' هو الشجر”"» فسمّاہ بما وجده عندهء قن التابوت 
وقف عند الشجر في اليم. فأراد قتلهء فقالت امرأتهء وكانت مُنْطَقَةٌ بالنطق 
الإلهي. فيما قالت لفرعون؛ إِذْ كان الله خلقها للکمال؛ كما قال صلی الله عليه 
وملّم عنها؛ حيث شهد لها ولمريم بنت عمران بالكمال الذي هو للذکران۔ 
فقالت لفرعون في حق موسی إِلہ: ّث ب لي وأ [القصص: 9]ء فبه قرت 
عينها بالكمال الذي حصل لها كما قلنا. / وكان قرّة عين لفرعون بالإیمان الذي 
أعطاء الله عند الغرق؛ فقبضه طاهرًا مُطهّرًا ليس فيه شيء من الخبث: لأنه قبضه 
عند إيمانه قبل أن يكتسب شيا من الآثام» والإسلام يجب ما قبله. وجعله آية 
على عنايته سبحانه يمن شاء حتّی لا بياس أحدٌ من رحمة الله تعالى. ف (إِنَّه لا 
يأب ين بقع ام إل ال لكت (برسف: 87]. فلو كان فرعون ممّن یٹس 
ما بادر إلى الإيمان. فكان موسى عليه السلام كما قالت امرأة فرعون فيه إنه: 
7 ى وَكُ) [القمص: 9ا (عََى أن يَشَمَنآ» [القصص: 9]. وكذلك 
رقعء فإن الله نفعهما به عليه السلام» وإن كانا ما شعرا باه هو النبي الذي 
يكون على يديه هلاك مُلك فرعون وهلاك آلهه(©. 


(1) في (ه) شجرق 
(2) في (س) رحمة. 
(3) قصوص الحكم. ص200. 
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ثم قال [ابن عريي]: 

وتا قوله تمالى: لن بك ممم یلع لا زارا انا شلك الہ الى هد 
عت فی عاي (غافر: 89)ء (إلا م كُ) ابرنس: 9٩‏ فلم يدل على أنه لا 
ينفعهم في الآخرة» بقوله في الاستناہ: (الا م بلن): فاراد اذ ذلك لا رفع 
عنهم الأخذ قي الدنياء قلذلك أخذ فرعون مع وجرد الإہمان منه. هلا إن كان 
أمره أمر مَن تيقن بالانتقال في تلك الساعة. وفرینة الحال نقطع أنه ما كان على 
يقين من الانتقال» لأنّه عايّن المؤمئين يمشون في الطریق اليبس الذي ظهر 
بضرب موسى بعصاه اليحرء فلم يتيقّن فرعون بالهلاك؛ إذ أمن: بخلاف 
المُحتضرء حتى لا يُلحق به. فآمن بالذي آمنث به بنو إسرائيل على المتيقن 
بالتجاة» فكان كما تيقّنء لکن على غير الصررة التي أراد. 
فاه الله من عذاب الآخرة في نفسهء ونجا بدنه كما قال تعالى: لِم 
لتكت لتق عل َه [بونس: 0192 لاله لو غاب بصورته ریما 
قال قومه احتجب» فظهر بالصورة المعهودة ميئّاء ليُعلم أنه هوء فقد عمّته النجاة 
حمًا ومعنى. ومّن حقّت عليه كلمة العذاب الأخروي لا يؤمن ولو جاءته كل آية 
حتّى يروا العذاب الأليم"» أي: يذوقوا العذاب الأخروي. فخرج فرعون من 
هذا الصنف» هذا هو الظاهر الذي ورد به القرآن. ثم إنا نقول بعد ذلك: والأمر 


فيه إلى الله لما استقرٌ في نفوس عامّة الخلق /من شقائه» وما لهم في ذلك نض 
یتدون إليه»”©.- انتهى. 


وقال في الياب السابع والستين ومئة من الفتوحات المكية: 

«وأمر باللّين للجبابرة الطغاة» فقيل لهما: قفرا له وَل با لمل َدکُر أو 
يَخْتّ» (طہ: 44]ء ولا يؤمن بلين المقال إلا مّن قرّته اعظم من قَرّة مَن أرسل 
إليه» وبطشه أشد. لكتّه لما علم الحقّ سبحانه أنه قد طبع على كل قلب مظهر 


() ور جاتيم ڪل ايو عى برا التتبَ آلأيٌ) [يونس: 97]. 
( قصوص الحكم» ص211. 


[lee] 


2 . الجاذبٌ لبي إلى الجاتب اقبي 
للجبروت» وانّہ في نف أذل الأذلاءء أمر أن یعاملاہ بالرحمة واللّين المتاسبة 
لباطنه» واستنزال ظاهره من جبروته وكبريائه؛ ل در آز ّى) [طه: 44ل 
و*لعل' و'عسى ٭ من الله واجبتان» فيتذكّر بما يُقَايَل به من اللّين والمسكنة ما 
هو عليه في باطنه» ليكون الظاهر والباطن على السواء. 

فما زالت الخميرة معه تعمل في باطنه مع الترجّي الإلهي الواجب وقوع 
المترجّى بهء ويتقوّى حكمها إلى انقطاع رجائه ويأسه من اتّياعه. وحال الغرق 
بينه وبين أطماعه» كحال ما كان مُستترًا في باطنه چ الذلّة والافتقارء لحمو 
عند المؤمنين وقوع الرجاء الإلهي» ف قل امب لن لا إل إلا الع امت ييه 
با بتكيل را با التیت) [یونس: 90]ء فأظهر حالة باطنه» وما كان في قلبه من 
العلم الصحيح بالله تعالى. وجاء بقوله تعالى: ( بد 12 O‏ 
لرفع الإشكال عند الأشكال؛ كما قالت السحرة: 37 یی 


لن * ارت موی 
وَمَرُونَ» [الأعراف: 122-121]ء أي: الذي يدعوان إليهء فجا فجاءت يذلك لرفع 
الارتياب. وقوله تعالى: رآ ِنّ ای۷ خطابٌ منه للحق سبحانه وتعالى 
لعلمه آنه سبحانه يسمعه ويراه. فخاطيه الحی'“ بلسان العتب؛ وأسمعه (َلتنَ» 
أظهرت ما كنت تعلمه رَد عَصَيْتَ مَل ركست من لمُفْسِدِينَ4 [يرنس: 91] في 
اتباعكء وما قال: أنت من المفسدین؛ فهي كلمة بشرى له عرّفتا يها لنرجو 
رحمته مع إسرافتا وإجرامنا. 
ثم قال: لِم بيْةَ): فبشرہ قبل قبض روحه (يَدَنِكَ لكؤت 
َي [يونس: 92]ء يعني لتكون النجاة لمّن يأتي بعدك آیةء علامة إذا 
قال ما قلته يكون له النجاة مثل ما كانت لك. وما في الآية أن يأس 
الآخرة لا يرتفع» ولا أن إيمانه لم يُقبلء وإنّما في الآية أن بأس الدنيا لا 
يرتفع عن نزل به إذا آمن في حال رؤيته» إلا قوم يونس. فقوله تعالى: نالوم 
: 92] إذ العذاب لا يتعلّق إلا بظاهرك» وقد اریت الخلق 
نجاته من العذاب» وكان ابتداء الغرق عذايّاء فصار الموت فيه شهادة 


[v.19] 


@ ياي 
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خالصة نزيهة لم يتخلّلها معصية. فَقُبضتَ على أنضل عمل وهو التلقّظ بالإيمانء 
كل ذلك حتى لا يقنط أحد من رحمة الله والأعمال بالخواتيم. فلم بزل الإيمان 
بالله یجول في باطنهء وقد حال الطابع الإلھي''' في الخلق بين الكبرياء 
واللطائف الإنسانيةء فلم يدخلها قط كبرياء. 

وأمًا قوله تعالی : فلز يك يَفَعْهُمَ یکم لا رَو تم [غانر: دو اس 
مُحقق في غاية رت وأنّ النافع هو الله نما نفعهم إلا الله0. و 
تعالى: هسُلَتَ اکر لق مَدَ حلت فى عِبَاد) [غافر: عر عو 
اليأس الغير المُعتادء وقد قال تعالى: (وََِ يََجِدُ من فى ألتَكوتِ لا رکا 
00 [الرعد: 15]ء فغاية هذا الإيمان أن يكرن كُرمّاء وقد أضافه الحقّ إليه 
سبحانهء والكراهة محلّھا القلب؛ والإيمان محلّه القلب. والله تعالى لا يأخذ 
العبد بالأعمال الشاقّة عليه من حيث ما يجده من المشقّة فيهاء بل يُضاعف له 
الاجرء وما في هذا الموطن فالمشقّة منه بعيدة» بل جاء طوعًا في إيمانه» وما 
عاش بعد ذلكء كما قال في راكب البحر عند ارتجاجه: ES)‏ 
4 [الإسراء: 67]ء فنجّاہمء فلو قبضهم الله عند نجاتهم لماتوا موحدين» وقد 
حصلت لهم النجاة. فقبض فرعون ولم يؤخر في أجله في حال إيمانه لثلا يرجع 
إلى ما كان عليه من الدعوى. ثم قوله تعالى في تتميم'© قضتہ هذه: (رَإنَّ كا 
من الا عَنْ َاييَا لعفل » [يونس: 92]» وقد أظهرت نجاتك آیة أي: علامة 
على حصول النجاةء فغفل أكثر الناس عن هذه الآية» وقضوا على المؤمن 
بالشقاء . 


وأمَا قوله تعالى: (مَأوْرَدهُمُ لكَارٌ) [هود: 198ء فما فيه نص أله يدخلها 


(۱) في (ه) الإلهي الذاتي. 

(2) في هامش (س» ق140أ) تعليق بقلم الناسخ: "قرله فما ينفعهم إلا الله فيه أن النافع 
والضار وإن كان في الواقع هر الله تعالى والأسباب صوریة؛ لکن ليس المقام مقام | اع 

هله العقيدةء بل المُتبادر في أمثاله الإسناد إلى البب الصوري كما في: (مَلَا َنَم 

عَتَمَهُ» [البقرة: 123]ء كما لا یخفی'۔ 

)3( كلمة تتميم ليست في (ت)ء وأثبتناها من بقية النسخ» وهذا مُطابق للفتوحات. 


سست 


30 الجابٌ الِب إلى الجانب الفزيي 
مه بل قال الله ثعالى ١‏ اجار ءال رَو ) (غافر: 46]ء ولم يقل: أدخلوا 
فرعرن راه ورحمة الله أوسع من حبث أن لا يقبل إيمان المضطر؛ وأيّ اضطرار 
اعم من اضطرار فرعون في حال الغرق؛ / والله تعالى يقول: «أسَّن يب لتر 
4 ويف أَلسْرَه) [السل ؛ 0162 فقرن للمضطر إذا دعاه الإجابة وكشف الوء 
عنه. وھذا من الله خالصّاء وما دعاه في البقاء في الحياة الدنیا خوقًا من العوارض 
أو يُحال به وین هذا الإخلاص الذي جاءه في هذه الحالة. فرجح جانب لقاء الله 
على البقاء بالتلفظ بالإيمان» وجعل ذلك الغرق كد الَيرَر ولک (التازعات: 
5 فلم يكن عذابه أكثر من غمر الماء الأجاج وقبضه على أحسن صقة. هذا ما 
يُعطي ظاهر اللفظ: وهذا معنى قوله: (إنَّ في ذَِكَ ليره لن يْتّى» [النازعات: 26]ء 
في أخذه نكال الآخرة والأولىء وقدّم ذكر الآخرة واتحر الأولى ليعلم أن ذلك 
العذاب» أعني : عذاب الغرق؛ هو نكال الآخرة» فلذلك قتمھا في الذكر على 
الأولى» وهذا هر الفضل العظيم. فانظر يا ولي ما أقٌرت مُخاطية اللين» وكيف 
أثمرت هذه الثمرة؛ فعليك أيّها التابع باللّين في الأمور فان النفوس الأبيّة تنقاد 
پالامتمالة؛'". . انتهى بحروفه. 

وقال دس سرّہ في الباب الثامن والتسعين ومثة: 

«التوحيد الثاني عشر من تمس الرحمن هو قوله تعالى: <حَيََّ إآ 
اہ لتر کال ءانث الہ لا إله إلا الیئ امت بي با إِتَويل» [يونس: 90ا 
هذا توحيد الاستغاثة. وهو توحيد الصلة. قإته جاء ب ٭الذي' قي 
هذا التوحيد وهو من الأسماء الموصولة. وجاء بهذا لیرفع الس عن السامعين 
كما فعلت الحرة لمًّا آمنت برب العالمین؛ فقالت: ل(تِ مى وَمَرْردَ» 
[الأعراف: 122] لرفع الس من أذهان السامعين؛ ولهذا توعدهم. ثم تمّم وقال: 
(:7 بے الثَينَ): لما علم أن الإله هو الذي يُنقاد'” إليه ولا ينقاد هو 


(1) الفتوحات المكبة. ج2 ص277-276. 
(2) في (س) التبن. ويوجد في هامش (س» ق141أ) حاشیة مقادها: 'بلغ '۔ 
() لست في (س). 
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لاحد. قال علي بن أبي طالب كرّم الله وجهه: 'أهللث ہما أهلّ به رسول الله 
صلّی الله عليه وسلّمٴء وهو لا يعرف ما أهل به؛ فقبل منه مع كونه أهلْ على 
غير علم مُحقّقء فأحرى إذا كان على علم مُحثّق۔ 

فاعلم بذلك فرعون لِيّعْلِمَ قومه رجوعه عمًا كان اذعاه فيه من آله رتهم 
الأعلى. فأمره إلى اللهء فإِنّه آمن عند رؤية الباس؛ وما نفع في مثل ذلك احد 
الإيمات قرفع عنه عذاب الدنيا إلا قوم يونس» ولم يتعرّض /للآخرة. ثم إن الله 
تعالى صدقه في إيمانه بقوله: َل عَصَيْتَ قَبَلُ4 زیرنس: 91]؛ فدل على 
إخلاصه في إيمانه. امار ب يا اي 
الذين قالوا: آستا: مل لَم زيوا وکن فو اتتا رلا دعل آي فى وي 
[الحجرات: 14]. فقد شهد الله تعالى لفرعون بالإيمان» وما كان الله ليشهد لأحد 
بالصدق في توحیدہ إلا ويجازيه به. وبعد إيمانه فما عصى الله تعالى» فَقَبِلٌَ 
اللہ إن كان ِلد طاهرًا. 


والكافر إذا أسلم وجب عليه أن یغتسل: فكان غرقه غلا له وتطهيرًاء 
حيث أخذه الله تعالى في تلك الحالة نكال الآخرة والأولى» وجعل ذلك عبر 
لمن يخشى. وما أشبه”" إيمانه بإيمان مَن غرغرء فإنّ المُغرغر موقن يانه ُفارق 
قاطع يذلكء وهذا الغرق هُّنا لم يكن كذلك لاه رای البحر يبسًا في حق 
المؤمنين» فعلم أن ذلك كان لهم بإيماتهم فما أيقن بالموت» بل غلب على ظنّه 
الحياة. فليس منزلته منزلة مَن حضره الموت فقال: إن بب ألنّ) [ااننا 
8ء ولا هو من الذين يموتون وهُم كقار» ا إلى الله. ولمًا قال الله تعالى 
له: «لوَ نف يدنك ات یمن كنك ٤‏ [يونس: 92]» كما كان قوم 
یونس؛ فهذا إيمان موصولء وقدم الهوية في ضميره ليلحق بتوحيد الهوية»!©.- 
اكه 


وقال في موضع آخر من هذا الباب: 


(1) حاشية في (س؛ ق 141ب) مفادها: قوله: "وما أشبه' فهي لا تعجب كما لا يخقى! 
(2) الفتوحات المكية. ج2ء ص410. 


]ب۱١١[‎ 


وس 


الجاذِبٌ الَيَبِيِ إلى الجانِبٍ الفزيي 

«قال لموسی وهارون: فقولا لد قل ا للد ینّدگڑ آز يَخْتَى» [طه: 44ء 
والترججي من الله تعالى واقع؛ كما قالوا في: *عسى"؛ فإنّهما كلمتا'" ترج. ولم 
يقل لهما: ٭لعلّه يتذكر ار يخشى في ذلك المجلس ولا بد" ولا خلّصه 
للاستقبال الأخروي» فن الكل يخشونه في ذلك الموطن. فجاء بفعل الحال الذي 
يدخله الاحتمال بين حال الدنيا وبين استقبال التأخير للدار الآخرةء وذلك لا 
يكون مُخلصًا للمُستقبل إلا بالسين أو سرف. فالذي ترجّی من فرعون وقعء لان 
ترجّیە تعالى واقع. فآمن فرعون وتذگر وخشي كما أخبر الله تعالیء وأثّْر فيه لين 
قول موسی وهارونء ووقع الترجّي الإلهي كما أخبرء فهذا يدلّك على قبول 
إیمانہء لأته لم ينص إلا على ترجّي التذگر والخشيةء لا على / الزمان».- انتهى. 

وقال في الباب الخامس والأربعين وأربعمئة: 

«قآداب الأولياء آداب الأرواح الملكيّة. ألا ترى أنّ جبریل يأخذ حمأة البحر 
فيلقمه فرعون حتی لا يتلفْظ بالتوحید؛ ويُسابقه مُسابقة غيرة على جناب الحق؛ مع 
علمه بأنّه قد علم أنه لا إله إلا اللہ وغلبه فرعونء فإنه قال كلمة التوحيد يلسانه 
كما أخبر الله تعالى عنه في كتابه العزیزہ”“۔- انتهى. 

فهذه عباراته في فصوصه وفي فتوحاته سقتها بألفاظها لیتائل الناظر المُنصف 
فيهاء فيراها مُنطبقة على الشرع ال فيحن ظنه يأولياء الله أجمعين ‏ 
[نقد البَرْرَئْجِي للشعراني في قصة 'الدس] 

تنبيه: وقع للشعراني في كتابه اليواقيت والجواهر آنه حَلَّفَ بالله أن القول 
بإيمان فرعون كذب وافتراء على الشيخ قُدّس سرّهء وأنّْه دن في كتابه القصوص 
والفتوحات» وأنّ الفتوحات من آخر مؤلفاته. 


(۱) ليت في (س). 
(2) الفتوحاث المكبةء ج2ء ص411. 
(3) الفتوحاث المكية. ج4: ص60۔ 
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وهو عجيب منه» وخلاف الواقع» فان كل مَن له ذوق في كلام الشيخ يعلم 
أن هذه كلّها عباراته» وأنّه على عب شربه”'". وكيف يُدمنَ قدر کزاس في مواضع 
عديدة في كلام رجل إمام معروف له تلامذة مُحقّقون؛ علماء أجلاء مُكبّون على 
تصانيفه مُطالعة وقراءةً وإقراء» كالصدر القونوي وأضرابه. 

ثم إن قوله: إن الفتوحات آخر تآليفه غلط» فقد صرّح ربيبه وتلميذه وأعظم 
خلفائه الشيخ القطب المُحقّق صدر الدين القونري في خطبة كتابه” الفكوك أن 
الفصوص آخر تصانيفه» ولفظه: ٭وبعد فإ كتاب فصوص الحكم من أنفس 
مُختصرات تصانيف شيخنا الإمام الأكمل» قدوة الكملء هادي الأمّةء إمام 
الأئمّةء محيي الحقّ والدّين أبي عبد الله محمّد بن علي العربي الطائي رضي الله 
عنه وارضاہ به منه. وهو من خواتم منشآنه وأواخر تنلا ۰( 
وقد نقل عن الفتوحات قي القصوص؛ فيقول: : فذكرنا هذا في الفتوحات. 


. هذه عين عبارته. 


(1) في (س» ق1142): 'مشريه'. 

2( ہُنا بداية الورقة (142ب) من التسخة (س) وهي تحوي حاشیة مُھمّة بخظ مُخالف لخظ 
المتن مفادها : “أقول وأنا الفقير إیرا هيم الحلبي: إني رایت نسخة الفتوحات بخط مؤلفها 
كلمن مره وهي سبعة وثلاثون مُجِلَدَا صغيرًا أتى بها من قونية الوزير الأعظم علي باشا 
ابن الحكيم في وزارته الثانية للسلطان محمود خان» وشحملت إلى مسكني في بيت الوزير 
الأعظم راغب باشاء وهو إذ ذاك رتيس» وكان الجلد السادس والئلائرن مفقونًا فكنبه 
الوزیر راغب باشا ہے تی أفندي الأسكداري قُدس سره 
کتب من المسوّدة نسخةء فكان کل جلد بما فيه أجزاء من الكامل» فكانت متتین وستة 
وتسعين جزءًا. وقد نظرت فيها مع نسخ مُتعددة فرأيتها مُتطابقة إلا بعض تحريف مُعتاد. 
وأما دعوى الشعراني فلا صحة لها بوجه من الوجوه» ثم ردت المسردة إلى مرضعها من 
قونية وفي آخر كل مُجلّد من المسورّدة بخط مؤلقها أيضًا : حضر سماع هذا المُجلّد علي 
في دمشق فلان وفلانء تارة يعد عشرين وتارة ثلائین '۔ [انتهت الحاشية]. 
وأغلب الظن انه إبراهيم بن مصطفی الحلبي» وهر ممّن أخذ عن عبدالغني النابليء إذ 
ورد في سلك الدرر للمُرادي» أنه كان يقوم بنسخ ومقابلة المخطوطات» ومنها الفتوحات 
المكية؛ وقد درّس في جامع السلطان سلیم؛ وآيا صوفياء وتوفي سنة 1190ھ انظر أبا 
الفضل محمد خليل المرادي» سلك الدرر في أعبان الفرن الثاني عشرء تحقين أكرم 
العلبي؛ دار صادرء ج1ء ص46. 

(3) صدر الدين محمد القوثوي؛ كتاب الفكوك ار أسرار فصوص الحکم؛ مُقدمة رتصحيح 
وترجمة: محمد خواجوي؛ إیران؛ انتشارات مولى» 1413ه؛ ص80۔ 


]ب1١[‎ 


3174 الجاذِبٌ الَيْبِيَ إلى الجابْب الفزييُ 


وكأن الشعراني''' لما عجز عن توجيه كلامه التجأ إلى الإنكار» وحلف 
بالله ترخّضًا بان في الحلف صون عرض الأولياء الکبار فالله يغفر لنا وله. وقد 
طتقناء ولله الحمد على الشرع في رسالة سمّيناها التأييد والعون للقائلين”” بلیمان 
/فرعون» لم بق إلى مثلهاء وسنذكر ُخلاصتها في هذه الرسالة إن شاء الله 
تعالى. والله تعالى أعلم. 

[7] قال [الكازروني]: الجواب [عن الاعتراض السابع]ء اعلم - جعلك 
الله من العارفين به - آله لا بُدَ قبل الشروع في الجواب من تقديم مقتمات یلزم 
الرجوع إليها في أثناء الکلام: 

إحداها: اللفظ الموضوع لمعنى إن لم يحتمل غيره فهر نص ومُحكم. وإ 
احتمل غیّرہ فإن استویا بحيث لا يكون أحدهما أولىء فمُشترك ومشابه كالقرء 
للطهر والحيض» وإن كان أحدهما أولى فظاهر» وغیر الأولى مرجوح ومُحتمل 

ٹانیتھا: إذا استدل شخص بالنصض فيُطالبٍ الخصم بنصّ مثلهء فلا يقابل 
بظاهر أو مُشترك أو مرجوح. وإذا استدل بالظاهر فيُقابل بظاهر أو ينص دوت 
مُشترك أو مرجوح۔ 

ثالتها: إذا استدل شخص بالکتاب أو اللسنّة. فلا يجوز تكفيره ولا تفيقه. 
لاہ من آهل القبلة ولو كان مُخطنًا ‏ فإنه قد تمتك بالكتاب والتة وتعبّث 
بذیل النبرّة. ولا سیّما من كان مُتّصفًا بكمال العلم والعمل۔ 

رابعتها: منکر *المسائل الاجتهادية * لیس بكافرء لأن الكفر هو إنکار ما غلم 
بالضرورة مجيء الرسول صلی الله عليه وسلّم به. والإيمان هو التصديق بما علم 
بالضرورة مجيء الرسول به. وكذلك إنكار الاحاديث التي وردت برواية الحاو( 
لیس بكفر. وإنكار المفهوم ليس بکفر ایشا إلا أن یکون نكًا. وبالجملة فإنكار 
الأمور الظنيّة ليس بکفر؛ إتما الکفر إنکار الأمور الديتيّة الضرورية الیقییة۔ 


(1) وردت في المخطوط الشعراري وهي نبة مُتداولة أيضًا. 
(2) في (ت) للقابلين. 
(3) في (س) الأحاديث. وهو خطأ. حاشية في (ت) مفادها: "بلغ '. 
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ويعد أن خطرت هذه المُقذمات على الخاطر الخطیر فلنشرع في المقصود 
ونُحرّر المبحث ارلا على أسلرب اخترعناء نحن» الع طب ونوفق بينه وین كلام 
الشيخ هدس سرّه. 

اعلم شرح الله صدركء ورفع ذكرك ويسّر أمرك ان فرعون قد نلفظ 
بكلمتي الشهادة لقوله تعالى: (حَىَ إا أَدَرَكَةُ آلْمَرّنُ تال َامَتْ) [برنس: 90] 
الآية. فهنا نصٌء لأنه إنما ذكر بني إسرائيل لثلا بوهم أنه إنما آمن بالرهيّة نفسه. 
حيث كان يقول فيما سيق: «أنا ردم الأمْلّ» [النازعات: 24]ء و(ما َنَت لَحظم من 
إل عير » [القصص: 38]. فرفع توم هذا الاحتمال / بقرله: ایق ٠‏ 
جآ بتيويل» [يونى: 90]ء كما قالت السحرة: (تَمَنَا برب الین ٭ رب مر رمد 
[الأعراف: 121ء 122]ء لثلا يوم أنْهم آمنوا بفرعون» وآنه المراد يرب العالمين. 
ثم أكد فرعون إيمان نفے بقوله: َو بن ألمي [بونى: 90]. 

فإن قیل: قوله تعالى: (آلنَ وَقَدَ عَسَّيْتَ نَل رست بن التُنِيينَ» 
(يونى: 91] يدل على ان إيمانه غير مقيول. 


قلنا [الكازروني]: الآية تحتمل أمرين: 


الاوّل: ان يكرن ذلك تقريعًا وتوبیخاء حيث فرّط في الزمان الطويل من 
عمره» وتدارك في هذا الزمان القصير الذي لا يُمكنه فيه من الأعمال غير 
الإيمان. وهذا الاحتمال أزْلى واقوی؛ لأنْ ظاهر الکلام تصديقه في إخلاصه 
في الإيمان. وإلا كان ينبغي أن يُنفى أصل الإيمان. كما قال تعالى" في حق 
الأاعراب حين قالوا: "آمتا": 0 ل تیر ولتكن فو امتا َل َدَعُْلٍ لين في 
نو [الحجرات: 14]ء فظاهر هذا الکلام التوبیخ فقط دون عدم القبول. 
الثاني : أن یکون التوبيخ لعدم قبول الإیمان: وهذا الاحتمال بعید لآل 
لیس في هذه الكلمات قرینة دالّة على عدم قبول إيمانه إلا مُجرّد التوبيخ» 
والتوبیخ المُجرّد لا يدل على عدم القيول إلا دلالة بعيدة. 


1 التي نا 


ua) 


[11اب] 
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فقد دل هذا الكلام على قبول إيمانه بطریق التنصيص. فعلى هذا كان الدلیل 
على إيمان فرعون نصّينء ونسية هذا الكلام؛ يعني قوله: <مَالَنَ» إلخ. ... إلى 
الاحتمال الأول ظاهرء وإلى الثاني مرجوح» والمرجوح لا يُعارض نضًا واحدّاء 
فكيف يُعارض نضین؟ ونهاية الأمر أن يسلم ظهور هذا الكلام في الاحتمالء 
والظاهر لا يُعارض نضًا واحدًا فكيف يعارض نصّین۔ 

0 إنّه 'إيمان باس" وقد قال الله تعالى: كار يك 
إيكهم َا َأ بل [غافر: 85] الآية. 


ور 


قلنا [الكازروني]: لنا في الجواب مقامان: 

الأرّل: إن هذه الآية مُجملة وبيانها في الآية الثانیةء فإنها دلت على عدم 
نقع إيمان البأاس» ولم يعلم عدم تفعه في الدنيا أو في الآخرة أو قيهماء فهذا 
القدر قيها ُجمل: وبيانه دقع في الآية الأخرى» وهي قوله تعالی: ھللا کات 
یکا إلا م بو / لمآ اموا كفا عنم عَدَابَ لحري في لحز 
7 لديا وسم إل ینم لیونس: 98]ء ففهم من هذه الآية أن نفي 3 ات الام 
إتما هو بالنسبة إلى الدتیاء ولیس في الآية تعرّض لتفي التفع الأخروي بوجه 
فيحتمل أن ينفع في الآخرة. وعلى هذا فلیست الآية نضًا في عدم نفع إيمان الباس 
مُطلقًا في الدارين» بل يحتمل أن يكون مُراد الحق جل جلاله بتلك الآية ما به في 
هذه الآية» وإذا حصل الاحتمال بطل الاستدلال. 

فإن قیل: الدليل على عدم نفع إيمان البأس الإجماع. 

قلنا [الکازرونيی]: جواب هذا عُلم مما مرّ في جواب الاعتراض السادس»ء 
فلیراجع ما ذكرناه في بيان حجّیة الإجماع. 


المقام الثاني: لا نلم أن هذا الإيمان إيمان يأسء وإنّما يكون إيمان بأس لو 
كان فرعون قطع رجاءه من النجاة وأيقن بالهلاك. والحال أنه لم يقطع رجاءه من 
النجاة. لأنه كان يُشاهد بني إسرائيل يمشون في البحر ياء وعلم أن ذلك ببركة 


(1) قي (س) یاس. 
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الإيمان بموسى وإلهه”"». فارع إلى الإيمان وقوي رجاه بسبب الإيمان. ولهذا 
قال: ایی مامت يه با إتبلً) [بونس: 90ء لعل ينجو كما نجت بنو إسرائيل. 

فإن قيل: قوله تعالى: ر إِنَلَك مانت وزعوت وَتکا رة رو إلى قول : 
ملا پیا حق يرا آلَتاب الیم کال قد نيبت تَعْرَنْكَا)00 (یونس: 88, 59] يدل على 
أن قوم فرعون آمنوا عند رؤية العذاب الأليم» كما آمن فرعون حینثوٍ؛ فإِنْ موسى 
وهارون قد دعوا بذلكء وقد قال تعالى: يذ ليت أُنْرنُكُ). وعلى تقريرك 
السابق يلزم أن يكون إيمان قومه أيضًا صحيحًاء وظاهر الآية يدل على عدم 
صختهما جميعًاء فإن الضمائر في قوله: (رَبَ ايت عل أتوَلھم وُنْئذ عق 
هتر ) إلى قوله: ه(حَقی بوا املاب الأْليم» [بونس: 88]. راجعة إليه وإليهم. 

قلنا [الكازروني]: رجوع الضمائر يحتمل أمرين: 

أحدهما: أن ترجع إليهم جميعًا. 


ثانيهما: أن ترجع إلى الملا نقط. كقولك: جاء السلطان والقوم 
فأكرموني: يحتمل أن يرجع أكرموا(© إلى السلطان والقوم معّاء وأن يرجع إلى 
القوم فقط. ويكون /المُراد من العذاب الأليم عذاب الآخرة دون الغرق. فيكون 
قوم قرعون لم يؤمنوا حال الغرق. وإنْما آمن فرعون وحده» ولهذا أخبرنا عن 
فرعون أنه آمن حالة الغرق ولم يخير عنهم. وفي أكثر مواضع القرآن المُراد من 
العذاب الالیم عذاب الآخرةء ولهذا قال: (إنَّ ات حَنَّتَ عَػہغ كلت يك 
لا ویو « وو جَدَتْهُمَ ڪل ماي عى برا التب الاير (يرنس: 6هدواء ولا 
تحق الكلمة إلا على الكافر الذي علم الله منە آنه لا يؤمن. فهذا الکلام وإن كان 


(1) ورد قي (ت)» (ھ) آله. 

(ھ الآبة كاملة: وکاک نري ری پلک متت توت رملا ر وار نى قب اشنا ر 
پلا عن سیو ر الیش عل أتولية ولد عل مويه :ا يووا عن با ات 
لالم ھکال بذ يبت تنرئسكا» . 

(3) في (ه) ضمير أكرموا. 

(4) وردت الآية على النحو الآتي: "إن الذين حقت عليهم كلمة العذاب لا يؤمنون...'. 


يلللا 


آتداب] 
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بالنبة إلى الاحتمال الأول ظاهرّاء وبالتسبة إلى الثاني مرجوحًاء لکن الظاهر لا 
يُعارض النصٌّء ولا سيّما وجانب المرجوح قائم الاحتمالء وإذا تطرّق الاحتمال 
بطل الاستدلال. 

فإن قبل: قوله تعالى: يدم مه بم ايد تَاررَتَمُمُ الكَارٌ» [هود: 198 
الآية» يدل على أنّ فرعون مع قومه يدخلون النارء وآتھم أتبعوا في هذه الدنيا 
لعنة ويوم القيامة حالهم أشد وأقبح. 

قلنا [الكازروني]: ورد في الآية الأخرى: (أَدِْلآ َال فرعو أَمَد السَتَابِ) 
[غافر: 46]ء ولم يقل : أدخلوا فرعون وآلەء فجاز أن يكون مُراد الله في الآية المُتقدمة 
أن قوم فرعون يردون النار دونه» فإنَ "أوردهم ' فعل مُتعدّء فالمعنى آنه أورد قومه» 
وإذا رجع ضمير 'أوردهم' إلى القوم فضمير "أتبعوا" أيضًا يرجع إليهم. 

فإن قیل: فما فائدة قوله: یندم رمه 

قلنا: فائدته أنه لما ادّعی الألرهيّة في الدنيا بالباطلء كان يوم القيامة 
يمشي أمامهم إلى أن يصلوا إلى النار حيث إِنْهم تبعوه فيما هو باطل في نفس 
الأمر» ثم يرجع عنهم ليعلموا أنْهم تبعوه بغير حبّة. وأنه إنما رجع ببركة إیمانە 
أي: نتعظم حسرتهم وندامتهم. 

فإن قيل: قوله تعالى: مد له كل اة رالأرك) [النازعات: 29]ء يدل 
على آله عذّب في الدنيا بالغرق؛ فيْعذّب في الآخرة أيضّاء البتة! حيث ورد بصیغة 
الماضي الدال على تحقّق الوقوع. 

قلنا: هذا مُحتمل؛ ولكن يحتمل وجا آخرء وهو أن يكون نكال آخرته 
ودنیاء هذا الغرق فقطء ويكون هذا نكتة التعبير بالماضي؛ ولهذا قدّم الآخرة / 
على الأولى. ولمّا كان هذا الاحتمال قائمًا سقط الاستدلال۔ 

هذا مُحصّل كلام الشيخ رحمه الله تعالی في أمر فرعونء نقّحتاه بهذا 
الأسلوت» ومع هذه الأدلّة والمباحث. 

قال رحمه الله في الفصوص وفي الفتوحات: «وأمره إلى اللهءء يعني : أمر 
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فرعون في قبول إيمانه وعدم قبوله» إلى الله. ومع أنه ذكر في الفتوحات عبارة 
ينهم منها أن فرعون ليس من أهل النجاة؛ بل إنه من أهل الهلاك وني سلك 
الكقار» حيث قال في الباب الثاني والستّين منها: 

«المجرمون على أريع طوائف كلها في النار لا يخرجرن منهاء وهم 
المُتكيّرون على الله كفرعون وأشباهه ممّن اذعى الربوبيّة لنفه ونفاها عن الله 
نعالى» فقال: ما طَنَتُ كم تن إل غَثيف) [القصص: 38]ء وكذلك نمرود 
وغيره. والثانية: المُشركون وهم الذين أثبتوا اللہ وجعلوا معه آلهة أخرى. 
فقالوا: ما تََبْدُهُمَ إلا ليمرب إلى الہ زلم [الزمر:3]. والطائفة العالعة: 
المعظلةء وهم الذين يقولون: لا إلهء جملةٌ واحدةء ولم يثبتوا إلا لا من العالم 
ولا من غير العالم. والطائفة الرابعة: المُتافقون» وهُم الذين اظھروا الإيمان 
للقهر الذي يحكم عليهمء فخافوا على دمائهم وأموالهم وذراریھم؛ وهم في 
تفوسهم على ما ھُم عليه [من اعتقاد]'* إحدى هذه الثلاث الطوائف: إنا مُعظل 
أو مُشرك أو مُتكيّر. فهؤلاء الأريعة أصناف هم أهل النار الذين لا يخرجون 
منهاء من الجن والإنس. 

وإنّما كانوا أربعة لان الله تعالى ذكر عن إبليس آنه يأتينا من بين أيدينا 
ومن خلفتا وعن أيماننا وعن شمائلناء فیاتي المُشرك من بين يديه وياتي المُعظل 
من خلقه» ويأتي المتکبّر من عن يمينهء ويأتي المُنافق من عن شماله» وهو 
الجانب الأاضعف: فإنّه أضعف الطوائف الأربع» كما أن الشمال أضعف من 
اليمين. وجاء المُتكبّر من عن اليمين لأنه محل القرّة» فيتكبر بقرّته. وجاء المُثرك 
من بين يديه فإنّه رأى إذ كان بين يديه جهة عیتيه؛ فأثبت وجود الله تعالى ولم 
يقدر على إنكاره» فجعله [إبليس] يُشرك به في ألوهيته. / وجاء المُعظل من 
خَلفِهِ فإنَ الكَلْف ما هو محل النظرء فقال له: ما ثمٌ شيء» أي: ما في الوجود 
شيء يقال لە: الإله».- انتهى. 


)0 لیت في (ت)ء (س). 
(2) ليست في (ت)ء (س)۔ 
(3) الفتوحات المکیةء ج1ء ص301. بتصرف. 
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رال في كتاب روح القدس في مناصحة النفس: «إن استعملت سر الألوهية ولم 
تستعمل من هذه الأدوية خرجت مع فرعون ونمرودہ!''ء وحيث إن الشيخ فقس مره 
َكل امر فرعون إلى الله في موضع» وقال بكفره في موضع. وصرّح بكونه من أهل 
النار في مرضع؛ علم أن ما ذكره في باب إيمانه من قبيل البحث لا من قبيل الاعتقاد 

فإن قیل: لو كان كذلك فلم قال: «قبضه الله طاهرًا مُطهرّاء. 

فلنا [الكازروني]: لما قرّر دليل إيماته ولم يخلٌ ذلك الدليل عن قوف قال 
“طاهرًا مُطهرًا'. وهو كثلك. فا إيمانه ثابت» بناه على قوة أدلته. واقا ثيت 
إيماله» وقد صخ أنْ الإيمان يجب ما قبله» كان طاهرًا مُطهرًا. هذا معتى کلامہ۔ 

قلت [البَرْرْنْجِي]: (قوله: *وإذا ثبت إيمانه... إلخ٭ء مبني على التحقیقء 
وما قبله وهو قوله: ' وحيث إن الشیخ' إلخ... كلام خطابي. وذلك أله لیس في 
نمرود نصريح بكفره» وقوله المارٌ: «كفرعون ونمروده يحتمل أن یکول معناء 
كتكبّر فرعون: أو كفرعون لو مات على ذلك ولم يتب في آخر عمرہ ويدك ليا 
الثاني قوله في: روح القدس الذي نقله الأصل: «إن استعملت سر الألرهيّة ولم 
تتعمل من هذه الأدوية» إلخ... فان فرعون استعمل دواء التوحيد والتوية في آخر 
عمرہ؛ فلم يكن من أهل النار. ولهذا البحث مزيد تحقيق في كتاينا التأييد. ى 
لا بد من إنجاز الوعد بإيراد مُلاصۃ التأييد والعون توضيحًا للمقام» وتوشيحًا 
للمرام. 
[خلاصة كتاب التآبید والعون للقائلين بإيمان فرعون للبَرْرَنجي] 

فاقول [البَرْرَنْجي]: لا بْدَ من مقڌمات : 

أحدها: آنه قد تقدم في المُقثمة أنه لا يجوز إطالة اللسات في أعراض أهل 


(ا) محمرد غراب: شرح رسالة روح القدس ني مناصحة النفس. ط2. دمشقء. 1994ء 
59 

(2) ما بين قوسین ليس في (ت)ء وهو من قوله: 'قوله: وإذا ليت إيماته' . إلى قرلہ: "في 
كتابنا التأييد. و*. والإقافة من بقية النسخ المخطوطة. 
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لا إله إلا الله والمُبادرة إلى تکفیر أهل القبلة. ومرّ معنى الكفر والإيماث 
فاستحضر ذلك هُنا. 

ثانيتها: لا إجماع على كفر فرعون. فقد نقل السراج المخزومي؛ وهو 
دمشقي من تلامذة السراج البُلقيني» أله ذهب إلى القول بإيمان فرعون جمعٌ كثير 
من السلف. لما حكى الله عنه من النطق بالشهادة؛ وكان ذلك آخر عهده بالدنيا. 
بل قال الإمام أبو بكر الباقلاني: 'قبول إيمانه هو الأقوى من حيث الاستدلال". 
وقال العلامة المهائمي : إن البيهقي نقل القول بإيمانه عن جماعة من العلماءء 
وإ بعض المُفسّرین نقل ذلك أيضّاء قال ذلك في رسالته المُسمّاة ب الرتبة 
الرفيعة. وأخبرني الشيخ الكامل ميرزا بن محمّد الشامي الدمشقي ثم المدني أن 
حافظ الشام شمس الدين الميداني أخبره أنه رای في بعض الكتب أنه ذهب إلى 
إيماته أريعة عشر من كبار آئمّة السلف. 


[حجية الإجماع] 


ويتقدير وجود الإجماع فلا کفر بمُخالفته (لما قال حبّة الإسلام الغزالي 
في فيصل التفرقة بين الإسلام / والزندقة : [4ب] 


"إن الحُكم بالتكفير يمُخالفة)!'2 الإجماع من أغمض الأشياء» إذ شرطه أن 
يجمع أهل الحل والعقد في صعيد واحدء فيتفقون على أمر واحد اتَفانًا 
صريحًاء ثم يستمرون عليه مدّة عند قوم» فال مام انتا الجر کد 
قوم. أو يُكاتبهم الإمام في أقطار الأرض فیاخذ فتاويهم ني زمانٍ واحد؛ 
بحيث تتّفق آقوالهم اتَفافًا صريحًا حتّى يمتنع الرجوع عنه والخلاق بعده. 
ثم النظر بعد ذلك في صاحب المقالة هل بلغه الإجماع؟ إذ كل أحد لا 
تكون الأقوال عنده مُتواترة ولا مواضع الإجماع عنده مُتميّزة عن مراضع 
الخلافء وإتما يُدرك ذلك شيئًا فشيئًاء وإنّما يعرف من مُطالعة الكتب 
المُصتفة في الاختلاف وإجماع اللف. (...) نإذن کل من خالف 


(1) ما بين قوسين ليست في (س). 


Mus] 
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الإجماع زلم بثيث عندہ فهو جاهل ولیس بشكذب. فلا سكن تکفیرہ 

والاستقلال ہمرلیة التحقیق في هذا لیس بالبسيره (.. .) فإذا رأيت الفقیه 

الذي بضاعتہ الفقه بخوض في التکفیر والتضليل قاعرض حنہ*"''۔- ات 

ثم إن الإجماع مُختلف في الاحتجاج به فقد خالف في *حجيّة الإجماع* 
جمم: والقائلون بحجّيئه اختلفوا في بعض صوره» كالذي شد عنه بعض 
المجتهدين کواحد وائئین ؛ وکالإجماغ السكوتي وهو ما أتأه يعض المجتهدين 
قولا وفعلا وانتشر وسكتوا عليه فلم بُنکروہ: وكالإجماع المسبوق بالخلاق. 
والمشهور في الأزل [أي: ما شد عنه بعض المجتهدين] آنه ليس يحبّة ولا 
بإجماع. وحکاہ أبو بكر الرازي من الحنفية عن الكرخي منهمء وقي البحر 
لنزركشي آله المذعب. بعني: عدم الحجيّة: ونقله الآمدي عن ابن جريرء وإليه 
یمیل كلام أبي محمّد الجويني رالد إمام الحرمين. قال الصقي الهندي: والقاتلون 
باه إجماع مُرادهم أنه ظلّي لا قطعي. والمشهور في الثاني [آي: الكوتي] أنه 
حجّة وهل هو إجماع؟ وجھان لم يرجح الرافعي منهما شيئًا. قال الزركشي : 
الراجح أنه إجماعء وعن الإمام الشافعي رحمه الله أله ليس بإجماعء لقوله: "لا 
يتب للساکت قول'. قال الزركشي: *ومّن قال: إته إجماع آراد أنه ليس 
بقطعي *۔ وأمًا الثالث [المسبوق بالخلاف] فقالت الحنفيّة: /إِنّه ظتّي بمنزلة 
أخبار الآحادء ونقل الزركشي عن صاحب التقويم منهم أنه أدنى مراتب 
الإجماع. وقال الزركشي: الحق أله مظنون» قال: وإليه يشير كلام إمام الحرمین۔ 

ثم إنا إذا قلنا بان الإجماع حجّة قطعيّة في غير ما مرّ من الصورہ فالذي 
عليه الجمهرر وصححه القاضي في التقريب والغزالي في كتبه أنه لا يقبل فيه 
أخبار الآحادء فالمتقول بالآحاد إجماع وليس بحجّقہ وقیل: یقب٠‏ فيجب العمل 
به ولا يُقِد إلا الظنء وعليه الفقهاء» وصخحه المُتاخرون» قالوا: ولا يُقُضَى به 


(1) العزاليء فيصل التفرقة بین الإسلام والزندقة. ص 200. والنض كما ورد عند الغزالي يدا 
على النحو الآني: 'وأما ما يتند إلى الإجماع قَنَرْكُ ذلك من أغمض الأشياء... ' 
يوجد في (سء ق1147) اختم وقف السلطان سليم. 
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على القواطع والنصوص من الكتاب والسنة المُتواترة» كالحال في أخبار الآحاده 
فإنها تُقبل في العملیّات: دون العلميّات. 

وقد اتفق المحققون من أهل الأصول والمُتكلمين على ان شرط التکفیر 
بمُخالقة الإجماع أن يكون المُجمع عليه مما علم من الدّين بالضرورة» بحيث 
يشترك في معرفته الخواص والعوام: كحرمة الخمر والزناء وإلا فإن خفي على 
العامّة: كاستحقاق بنت الابن السدس؛ وحرمة نكاح المُعتدة بالعدّة. فلا يكفر 
بمُخالفته. ذكر هذا ابن الحاجب: والآمدي. والصفي الهندي. والسیّد 
الجرجانيء والتفتازاني. والعضد» والزركشي. وابن الهمام. ومِنْ قبلهم الرافعي» 
والتووي» ومن المالكيّة القرطبي. بل اتّفق هؤلاء على أن الکفر بمُخالقة الإجماع 
القطعي ولو كان ضروريًا محل خلاف؛ وإِن الذي ذكرناه من الكفر بالضروري 
دون غيره هو المُختار من ثلاثة أقوال لهم. ثانيها: لا يُكثّر بمُخالفته مُطلقًا؛ 
ثالثها: يُكفْر مُطلقَاء والمُختار التفصيل المذكور. قال العلامة ابن حجر في 
التحفة : 


'وشرطه أن يعلم من الدّين بالضرورة» ولم يجز أن يخفى عليهء أمَا ما لا 
يعرفه إلا الخواص كاستحقاق بنت الابن السدس؛ وحرمة نكاح المُعتدّة 
للغيرء وما لمُثبته أو مُتكره تأويل غير قطعي البطلانء أو بَعُّدَ عن العلماء 
بحيث يخفى عليه ذلك» فلا كفر بجحدہ لأنه ليس فيه تكذيب. قال: ومن 
أفراد قولنا: "وما لمثبته أو منكره' إلخ... إيمان فرعون الذي زعمه قوم؛ 
فإنه لا قطع على عدمه» بل ظاهر الآية وجوده. قال: ريما تقرّر عُلم خطا 
من کفر القائلین بإسلام فرعون» / لانًا وإن اعتقدنا بطلان هذا القول لكنه 
غير ضروري» وإن فرض آنه مُجمع عليه'”". - انتهى؛ وهر نفيس جتا, 


ثالنتها: مذهب أهل الحق من المحذثین والصوفیّة والمُتكلمين أنه لا يلزم 
من الإيمان والنطق بالشهادتين عدم دخول النارء ولا عدم التعذيب بهاء وإِنّما 


(1) انظر: حواشي تحفة المحتاج بشرح المنهاج» ج9. ص 88-87. 


[1s] 


0 
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اللازم عدم الخلود في النار. فكل من آمن بقلبه ونطق بلسانه لا يخلد في النار؛ 
وإن دخلها بالكبائر أو بحقوق العباد۔ ولا يلزم من دخول النار والتعذيب بها عدم 
الخروج منهاء بل يخرج من النار كلّ مؤمن» بل وکلٌ موحد كما دلت عليه 
الأحاديث: إذ قد يُعذب بغير الکفر من الذنوب. ولا يلزم من قوله صلی الله عليه 
وسلّم: ((الإسلام يَجْبَ ما قبله))ء و (التوبة تَجْبَ ما قبلھا))ء أن لا يعدب إذا 
مات عقب أحدهماء لأنْ محل ذلك في الذنوب التي بين العبد وريه كالكفر 
والزنا وشرب الخمر. آنا حقوق العباد قلا تسقط بالإسلام ولا بالتوبةء بمعتى 
الندم» بل لا بد مع التدم من إيصال الحقّ إلى صاحبه أو الاستحلال مته. وقد 
يطنا القول في هذه المسألة في التأبيد والعون» فراجعه 

رابعتھا: إسلام المُضطر والمُكره مقبول في ظاهر الشرع» فلو قُدَم إلى 
اليف للقصاص مثلا فأسلم» حكمنا بصخة إسلامه» وأنّ هذا ليس من إيمان 
البأس» وان إيمان البأس الذي لا ينفع معه الإيمان هو الذي عَلم علمًا يقيئيًا آته 
ميّت في هذه الحالة. فلو غلب على ظنّه السلامة أو استوى الهلاك والسلامة» أو 
غلب على ظنّه الهلاك ولم یوقن وآمن» نفعه الإيمان» کان غرق والاحل قريب 
أو يُحسن الباحة فآمن فإنّه يُقبل منه» وهذا ممًا لا بازع فيه 

خامستها: التوبة مقبولة والإسلام كذلك» ما لم يغرغر صاحبه. ومعنى 
الغرغرة أن تتعظل حراسّه ويغيب عن الأمور الدنيويّة» وتظهر له أمور البرزخ 
وأحواله؛ بحيث لا یری مَن عنده ولا يسمع کلام ولا يرى إلا الملائكة وما 
قذم من الأعمال» وملك الموت ونحو ذلك. فمتى قدّم الشهادة أو التوبة على 
تلك الحالة قبلت منهء وأدلّة هذه المُقدّمة /مبوطة في التأييد أيضّاء فلیُراجعه 
مَن آراد الإحاطة بذلك. 

وإذا تمهدت هذه المقذمات فاستمع لما يُتلى عليك: 

فنقول: حاصل كلام الشيخ تُدّس سرّه قي الفصوص والفتوحات الاستدلال 
على إيمان فرعون بظواهرء بل بنصوص من القرآن» فلنذکر وجه استدلاله بهاء 
ث نزيده وضوخَاء مُستعيئًا بالله» ومُستمدًا من روحانیته قُدّس سرّه: 
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الآية الأولى: قوله تعالى حكاية عن آسية رضي الله عنها: للا َتوه عَم 
أن فعا أو سَتَخِدَمُ وَلّْ4 [القصص: 9]. وجه الاستدلال أنّها كانت كاملة» أي: 
مخلوقة للكمال» بشهادة رسول الله صلی الله عليه وسلّم لها بالكمال في الحديث 
الصحیح: ((كمل من الرجال كثيرء ولم يكمل من النساء إلا آسية امرأة فرعون؛ 
ومريم بنت عمران)). رواه الشيخان وأحمد والترمذي وابن ماجه عن أبي موسى 
رضي الله عنه» وكَمََتَ شهادةٌ مُعدّلة. وإذا كانت كذلك وجب أن تكون مُنطقة بنطق 
إلهي» فوجب أن يكون ٭عسی' في قولها: عى أن يَسَمَنآ) من الله؛ لاله هو 
الذي أنطقها بذلك؛ ولا شك أن 'عسی' من الله تعالى واجب الوقوع» فوجب أن 
ينفعهما جميعًا. وقد ظهر نفعه صلی الله عليه وسلّم إِيّاها بإيمانها بالاتّفاق» فيجب 
أن يتفعه أيضًا تصديقًا لقولها المنطقة هي به بالنطق الإلهي 'ينفعنا* بلفظ المُتكلم 
مع غيره. وفرعون لم ينفعه في الدنيا إذ لم يَنجُ من الغرق» فلزم أن ينفعه في 
الآخرةء ولا يُمكن نفعه فيها إلا بالموت على خالص التصدیق والإيمان. وقد نطق 
بالإيمان مُخلصًا فوجب أن يُقبَل إيمانه» وهو المطلوب. 


فإن قلث: روى ابن جرير عن محمّد بن قيس (أنها حين قالت: قرّة عين لي 
ولكء قال فرعون: قرّة عين لك أمّا لي فلا)'' قال محمّد بن قيس: قال رسول الله 
صلی الله عليه وسلّم: ((لو قال فرعون: قرّة عين لي ولك لكان لهما جميعًا)). 
قلتُ: نقى كونه قرّة عين له بالنظر إلى الدنياء فن عينه كانت قريرة بالمُلك» 
وكان موسی سبب زواله على ما كان أخبره به المنجُمون والكهّانء فاعتمد قولهم» 
فاخبر بأنه سیب زوال قرّة عينه التي هي المُلك. فكيف يكون قرّة عينه؟ ولو قالها 
لكان هداه الله تعالى قبل ذلك» وأقرّه موسى على ملکە؛ وقرّت عينه بالمُلك» 
كما / قرت بالإيمان. وقد ورد في بعض الآثار أن موسی وعده بأربعة أشياء لو ١٥ب)‏ 
آمن» منها: بقاء مُلكه لو آمن حال مُلکه» فلم يفعل. ولو قال: 'لي ولك" لكان 
وفْق لما وعده موسىء على أنه حديث ضعيف» فلا تقوم به الحجّة. 


)0( ما بین قوسين ليس في (س). 
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فإن قلتَ: روی النسفي في التبسیر عن وهب أن فرعون قال لآسية: ٭عسی أن 
ينفعك» وأمًا أنا فلا أريد نفعه". قال ابن عبّاس: "لو أن فرعون قال في کے ا 
كما قالت آمية لنفعه الله به» ولكلّه ابی ذلك للشقاء الذي كتبه الله تعالى عليه'۔ 


قلت [البَرْرنْجِي]: على فرض صحتہ يُمكن أن يكون معناہ لنفعه نفعًا مُماثلا 
لتفعهاء بأن يكون نفعًا كاملا في الدارين» ولم يحصل له ذلك للشقاء الذي كُتب 
عليه من الغرق. على آنه لم يكن مُنْطًَا بالتطق الإلهي» ولهذا لم يحكِ الله 
کلامه» وحکی كلامها. 

الآبة الثانية: قوله تعالی: ففرا لر ا ب للد تدك آز کی4 [طه: 4۸ا 
وجه الاستدلال بها أن الله تعالی أمر رسوليه صلی الله عليهما وسلّم أن يقولا له 
قولًا لينا لعله یتذگر أو يخشىء والضمير في *له* لخصوص فرعوت كما تری؛ 
و "لعل" من الله واجبة الوقرع؛ كما قالوا في 'عسى". فلا بد وأن یتذگر ويخشى. 
ولم يقيّد التذكر والخشية بالحال ولا بالاستقبال» فيشمل الزمان المُطلق الصادق 
بالحال والاستقبال. ولم يقل: اه تذكر أو خشي قبل ذلك الوقت» وقد تذگر عند 
الغرق افتقاره إلى الله تعالى» وخشي عذابه فالتجا إليه وتبرًا عمّا سواهء فعلم أن 
هنا عو التذكر والخغية المترجيان التوعودات ب لعل" فوجب ان کون قبل 
إيمانه تحقيقًا لمعنى ٭لعل'' من الله تعالى» وقد مرّت الإشارة إلى هذا التقرير 
في كلام الشيخ المنقول من الفتوحات. 

وأقول: لولا أن الله تعالى أراد إيمانه لما أمر رسوليه يلين القول معه» 
ولقال لهما: أغلظا له القول كما قال لحبيبه صلی الله عليه وسلّم في شان الکفًار 
والمنافقين: اظ عَم [التربة: 73] [التحريم: 9]ء فإنّه لما أخبر بان مأواهم 
جهنم ویٹس المصيرء وعلم موتهم على الکفر أمره بالغلظ. ولما علم أن فرعون 
يموت على الإیمانء أمرهما بلين القول معه. ألا ترى كيف وصف النبي صلی الله 
عليه وسلّم باللّین في حق المؤمنين حيث قال: يسا ةر ين لل نت لم ولو كنت 


(1) "في موسى" ليس في (ت). 
(2) لیت في (ها. 
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ّا يط / آلتلپ يَش ين سول » لاک عمران: 159]ء ولا شك أنّ الانفضاض من 
حوله سبب العذاب٠‏ فكان الین رحمة. فأمر موسى وهارون عليهما السلام باللين 
مع فرعون لثلا ينفض وينفر منھما۔ 

فائدة: في کتاب أسرار التنزيل قال بعضهم في تفسير قوله تعالى: تذل 
له قل 4 [طه: 44]ء "معنی ذلك القول اللين أن يقرلا له: وجدت عمرك 
أربعمئة سنة تقول: "أنا ربكم الأعلى'. فقل مرّة واحدة: 'أنت الرب الأعلى' 
ليغفر لك كفر أريعمئة سنةء ويطهّرك من نجاسة الشرك والکفر '.- انتهى. 

فقد تكمّل رسولان عظيمان بأمر الله تعالى له بالنجاة إن أقرّ بالتوحيد مرّةء 
وقد فعل» فوجب أن يقبل منه وفاء من الله تعالى بكفالتهما. فسبحان مّن وسعت 
رحمته كل شيءء ومغفرته كل ذنب» ولو أسرف. إِنْه هو الغفور الرحيم. 

الآية الثالثة: وهي عمدة الباب وعليها مدار ثبوت المتاب"» قوله تعالى: 
(حی تا آدَركة الْمَرَكُ کال ٤اث‏ انث لا إل لا الى امك بد با نکیل 6ا یر 
الْلينَ )4 [يونس: 90]. وجه الاستدلال بها أن فرعون قد نطق بالشهادة قبل 
الغرغرة حالة التمكن من النطق» وذلك لأنّه نطق بها قبل أن يدخل حلقه الماءء إذ 
النطق مع امتلاء الفم والحلق من الماء محال عادة؛ كما هو معلوم لكل أحد. فلا 
بد وان يكون نطق ولم يدخل الماء حلقه» ولا يلزم ارتكاب المجاز في قوله: ل 
مث إلى آخره. 

فإن قلتَ: كما أنه تعالى أثبت له القول كذلك أثبت إدراك الغرق إا 
والإدراك هو الإحاطة. 

قلت [البَرْرَنْجي]: نعمء ولكن الغرق هو انغمار الجسد بالماء» ولا يلزم من 
انغمار ظاهر الجسد دخوله حلقه» وسبب الهلاك هو الثاني دون الأول. فالظاهر أنه 
لما رای الماء يغمر عسكره من ورائه» وعلم أله مدركه نطق بذلك قبل الإدراك التام 
المانع من النطق حال تمكنه منه. وكرّر الإيمان مرّتين أو ثلانًا بناء على قراءتي فتح 


(1) في (م) الباب۔ 


سس 
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"أن" وكسرها فقرله: (٤نت):‏ إيمان» لاله إنشاء» وقوله: اندر لا إلَهَ إلا اليح 

نت بي برا إِّهبل» إيمان ثانياء وقوله: رأ من الین إيمان ثالنًا. ویُمکن أن 

ہجوب يقال" على القول بتباين مفهومي الإيمان والإسلام: إن قوله: ٭آمنت' / إخبار عن 
التصديق الحاصل له بقلبه؛ أي: 'صدّقت بقلبيٴء وقوله "أن لا إله٭ إلخ. . . نطق 
بالشهادة التي هي أعظم أركان الإسلام» مع عزمه على الإتيان ببقية الأركان. ومّن 
لی بها كذلك صح أن يقال : إله من المسلمين» فأخبر عن نفه بالإسلامء وقال: 
“آنا من المسلمین٭ء فمعناہ آتي جمعت بين الإيمان والإسلامء وإذا كان كذلك 
وجب قبوله بوعد الله تعالى الذي لا يخلف الميعاد. 


فإن قلت: قد قال تعالى في سورة المؤمن0©: فار يك َعَم إيكتهع لما 


بك« [غافر: 85]ء وهذا إيمانٌَ عند رؤية الباسء إذ اليأس مُمَسَر بشدة 


راو 


العذاب» والغرق منها. 


ي]: الجواب من وجوه: 

أحدها: وهو للشيخ رضي الله عنه؛ إا لا نسلم أنّه 'إيمان اليأس". لان 
“إيمان البأس' هو الإيمان عند تيقن الموت» بان تظهر له الأمور الأخرويّة من 
أحكام الآخرة؛ ورئية الملك وغير ذلك» وتعطيل حواسه. وهو قد آمن عند رؤية 
المؤمنين يمرّون في الطريق اليابس راجيا التجاة بالإیمانء وقد حصل علم ذلك 
له بالتجرية؛ فليس إيمانه إيمان البأس بهذا المعنى» فلم يدخل في الآية. وعلى 
هذا؛ فالاستتناء في قوله تعالى: (إِلَا قم يُونّنَ» [يرنس: 98]ء مُنقطعء لأتهم لم 
يروا البأس بهذا المعنى. 


(1) حائية فی (س» ق151|) مفادها: ' 

(2) حائية في (س؛ 513اب) مفادها: "بلغ 

(3) وهي سورة غافر» ويطلق عليها اسم سورة المؤمن» لاتھا تذكر قصة مؤمن آل فرعون» 
ذكر البيضاوي في بداية تفسيره لسورة غافر: *سورة المؤمن مكية وآياتها حمس 
وثمانون". عبدالله بن عمر بن محمد الشيرازي البيضاوي» أنوار التنزيل وأسرار التأويل 
المعروف بتفبر البيضاوي» إعداد وتقديم محمد عبد الرحمٰن المرعشلي» بیروت: دار 
إحياء التراث العربي؛ جک ص51. 
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فإن قلتٌ: تيقّن الموت لا يتوقف على تعطيل الحواس» ومُشاهدة الأمرر 
الأخروية» فان ذلك إيمان الغرغرة. وإنّما إيمان الباس هو الإیمان!' عند 
الاس بالتحقّق من الحياة وتحقّق الموت. وقد يكون تحققه" بإخبار الصادق 
المعصوم. والعلّة في عدم قبوله زوال الإيمان بالغيب الذي عليه مدار التکلیف 
وإيمان فرعون من هذا الثاني» ولهذا عد أكثر المُفسرين الاستثناء في حق قوم 
يونس مُتصلا. 

قلت [البَرْرَنْجي]: قد مر في المُقدمة أن التيقن إِنْما يحصل إذا أخبره 
المعصوم 927 وزمانه ومكانه وغير ذلك» ويعلم صِدقُ 
المُخْر ولو مع جحودهء وهو هّنا ممنوع. إذ من الجائز أن موسی لم يكن أخبره 
بالغرق» بل هذا هو الظاهر؛ لأ موسى خرج خفیةء ولو أخبره لما تبعه إلى 
الھلاكء لأنه كان يعلم صدق موسی؛ وإن كان / يظهر لقومه كذبه ويقول: وَل 
كله ڪا [غافر: 37]ء وإن لم يُصدقه» فانتفى الشرط الأخير. وإنما قلنا: 
*إنما يحصل" إلخ. . . لأنّ قبل الإخبارء يحتمل عنده أن يكون شيء آخر سوى 
سبب هلاكهء فلا يخرج إيمان فرعون عن الإيمان بالغيب. 

قال المُحمّق الدواني: "ويد على أله ليس إيمان الغرغرة طول الكلام 
ورك الملقم , 

أقول: وطول البشارة لما مرّ عن الشيخ أن قوله تعالى: (5 
[يونس: 92] بشارةء وأنّه قاله تعالى قبل موت فرعون» ومثله لا يكون إلا في حال 
استقرار الحياة وبقاء العقل والحواس والشعور. 


(0 ليت في (س). 

(2) ورد في (ت) بعد كلمة "الباس' : 'بالتحتیة'ء ولا معنى لها لأنْ الباء أيضًا بالتحتية. 
والاصح: الیاس كما أثيتناه. 

( ليث في (س). 

(4) انظر: کتاب [يمان فرعون للإمام جلال الدين الدواني والرد عليه للملامة علي بن 
اللطان محمد القاري» تحقيق وضبط محمد ابن الخطیب؛ القاهرة» المطبعة المصرية 
رمكتتهاء 1964ء ص20. 


Cris] 


[ستاب] 
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ٹائیھا: وهو للشيخ أيضّاء إن المُراد لم يك" يتفعهم بدقع العذاب عنهم 
فى الدنيا. وفرعون لم بنفعه بهذا المعنى؛ إذ لم يدفع عنه عذاب الدنياء وإِنّما 
نَا الآخرة؛ فالآية على عمومها. ولا مُناقاة بين المُراد بها وبين قبول إيمانه» 
والدليل على هذا الثراد أمرر: 

أحدها: ما قاله الشيخ رضي الله عنه في قوله تعالى في سورة یوٹس: 

مت یکنا إلا وم بوس لکا ءَامَوا كفا عَنْهُم عَذَابَ 

لري في الحو ایا وع إل ہی4 لیرنس: 98]» ما نصّه: 'فإنّه تعالى لما 
استثنى قوم يونس من عدم نفع الإيمان عند الباس» وآثبت لهم النفع على خلاف 
العادة؛ بيّن النفع المذكور وفسّره بكشف عذاب الخزي عنهم في الحياة الدنياء 
وتمتيعهم إلى حين. فدل على أن النفع المنفي عمّن سواهم هو التفع الدنيوي دون 
الأخروي :20 

ثانيها: ما نقوله: إن مؤمن آل فرعون قال: (بمَرْرٍ َيون هڪم کیل 
» [غافر: 38]ء ولا شك أن اتباعه إِنّما هو في الإيمان بالرسول» فكأته قال: 
"منوا" ٹم قال: يعور لَك الك الوم هر فى الات کمن مر من ہیں 
امه إن جهن [غافر: 29]ء أي: إن لم تؤمنوا يأتكم بأس الله» فمن ينصركم من 
بأس الله إن جاءكم؟ والعدول من الخطاب إلى التكلّم من قبيل قوله تعالى: (وَما 
بنَ ل اعد الى سَلَرَن» [بس: 0]22 (أي: ما لكم لا تعبدون الذي فطركم؟)”" فهر 
لإمحاض النصيحة أو للخوف» لأنّه كان يكتم إيمانه. وقال البيضاوي: 'إنّما أدرج 
نفسه في الضميرين» لأه کان منهم في القرابة وأراهم أنه معهم ومُساھم فيما 
ينصح لهم "“.-انتهى. والبأس الذي وعدهم به هو العذاب الدنيوي بدلیل / قوله: 
(إِن لف کک ينل َر اب4 [غافر:30]. فدل على أن إيمان البأس عدم 
تقعه مقصور على عذاب الدنياء لا آله لا يتفع مُطلقًا. 


() ليت في (س). 
(2) لم أجده في الفصوص ولا الفتوحات ولا کاب الدواني! 
(3) ما ین فوسين ليست في (س). 

(4) اليضاوي. چک ص56 
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قال شیخنا [الكرراني] أيّده الله تعالى: إن 'لمّا' في قوله تعالى في 
[سورة] المؤمن (لَنًا راو بأ على هذا الوجه یکون ظرنًا للنفع لا للإيمان: 
أي: لا ينفعهم حين رؤية باسنا. 

أقول : [البَرْرَنْجِي] وظاهره أن الإيمان السابق على الباس لا يدقع الباس: 
وهو كذلك كما يدل له حديث الخسف بجیش البراء'' وقوله صلی الله عليه 
وسلم: ((نعم؛ إذا كثر الخبث))ء لمّا قالت أم سلمة رضي الله عنها: 'أنهلك 
وفینا الصالحون؟ ". 

الٹھا: ما نقوله أيضًا: إن قول المؤمن المذكور: رن يك حَدِبًا تل 
كيك تن نك یك صَايمًا يُضِبَكمْ بش الى ع [غافر: 28]: إشارة إلى أنهم 
ِنّما يُصيبهم على تقدير صدقه وعدم إيمانهم به من موعوده العذاب الدنيري فقط 
قلو كان الإيمان عند البأس لا ينقع كان يجب أن يصيبهم كل الذي يعدهم لا بعضه. 

قال السيوطي في الإتقان: 


خوٌّج الآية أبو عبيد على إطلاق البعض وإرادة الكلء "ونعقّب بأنّ موسی 

كان وعدهم يعذاب في الدنيا وعذاب في الآخرة» فقال: يُصيبكم هذا 

العذاب الذي في الدنياء وهو بعض الوعيد» من غير تعرّض لعذاب 
ای 7 

الآخرء ذكره ثعلب ''“. ۔انتھی, 


وقال البيضاوي في تفسيره: 'لا أقل من أن يُصيبكم بعضه أو يُصيبكم ما 
يعدكم من عذاب الدنياء وهو بعض مواعيده» قال: وتفسير البعض بالكل 


سردو ری ہہ 


رابعها: ما نقوله أیضا: إن الأحاديث الصحيحة الكثيرة دلّت على ان 


(1) في (س) الخسوف بجيش البيد. 

(2) جلال الدين عبد الرحمن السیوطي؛ الإتقان في علوم القرآن؛ تحقیق مركز الدراسات 
القرآنيةء وزارة الشؤون الإسلامية والأوقاف والدعرة والإرشاد» المملكة العربية 
السعودية» 1426ھ ص1511. قد ورد في المطبوع: من غير نفي لعذاب الآخرة. 

(3) تفير البيضاوي. ج5. ص56 باختصار. 


(ıs) 
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الإيمان يُقبل ما لم يغرغر المكلف» كما في المُقدمة الثالثة من التأييد والعون» 
وظاهرها الإطلاق الشامل لذي البأس وغيره. وقال المُحقّق الدواني: إن قوله 
ا ادى ألنَ أترّوا4 [الزمر: 53] الآية» دل على قبول الإيمان مُطلقًاء 
ولم يُقيّد وتا دون وقت ولا شخصًا دون شخص» فدخل إيمان الباس وغيره”".- 
انتهى. 

وإنْما لم يُقبل من المغرغر لن التكليف قد ارتفع عن المُغرغرء فوجب أن 
يكون المُراد بالتفع المنفي عند البأس هو النفع الدنيوي جممًا بین النصوص 
بحب /الإمكان» وإعمالًا لها في الحديث والقرآن. 

الوجه الثالث من أوجه الجواب وهو مأخوذ من کلام القيصري* : إن عدم 
تفع الإيمان بالنظر للدنيا عند الباس أكثري لا كليء وبيانه أن الله تعالى نفى نفع 
الإيمان عند البأس في آیة المؤمن نقال تعالى: لئار يك يَمَمَهُمَ إيكتهم لما ارا 
30 5 ہی ده کے 
لپ [غاقر: 85]ء وويّخ وحض عليه في آية يونس» فقال تعالى : مولا کات ريه 


سك هََمَمَهَآ م4 [يونس: 98]ء واثبت نفعه على تقدير وجودهء فتعارضتاء 
فوجب الجمع بينهما دنمًا للتعارض. فيحمل عدم النفع على الأغلب الأكثرء 
والتوبيخ والتحضيض على النادر الأقل. والمعنى: فلم يك ينقعهم غالبّاء وكات 
يتبغي أن يؤمنوا فربّما كان نفعھمء وإيمان فرعون من الغالب. 

فإن قلت: لِم لَمْ يخرج إيمانه عن الغالب» حيث لم ينفعه» كما خرج 
إيمان قوم يونس حيث نفعهم وكشف عنهم عذاب الخزي في الحياة الدنياء وما 
الحكمة في ذلك؟ 

قلث: أجاب شیخنا أيّده الله تعالى بان قوم يونس اجتمعوا على التوبة 
والتضرع» ويد الله مع الجماعة فرحمهم الله بكشف العذاب عنهم. وترم 
فرعون لم يُتابعوه على الإيمان بل انفرد فرعون عتهم بالإيمان» فعمّهم الله بالبلاء 


(1) الدوانيء إيمان فرعون للإمام جلال الدين الدواني والرد عليه ص20۔ 
(2) القيصري يتارل هذه الفكرة في شرح فصوص الحكمء طهران 1386ء ص 1143 
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لكثرة الخيث. ويحشرون على نياتهم كما في الحديث الصحيح؛ فلا دلالة في 
كونه غرق معهم أن لا يكون قبل الله إيمانه. فالتحضيض في آية يونس على 
اجتماع القرية كلها على الإيمانء لينفعهم إيمانهم ببركة الجمعية. ويُثير لذلك 
قرله تعالى: هَ(فَلولا إ5 اٹم سا تَمَرَمرا)) [الانعام: 43]: أي: نضرعوا كلهم 
ليدفع عنهم العذاب. 

أقول: ویٔمکن أن يكون هذا هر النكتة في ذكر قرية درن شخص واحد. 

الوجه الرابع : وهو لنا أيضّاء إن المُراد بالباس المنفي عنده نفع الإيمان هو 
باس الآخرة» والمحضوض على الإيمان عندہ المُثبت نفعه فيه هو باس الدنيا. 
ففي تفسیر”' النسفي إن باسنا قر بعذاب القبر» وهو يؤيد ما قلناء والقرينة على 
إضافة الباس إلى ضمير العظمة جممًا بین النضین. فيكون التوبيخ والتحضيض 
بالنسبة إلى باس الدنياء وإثبات النقع بالنسبة إليه أيضّاء ونفي النفع بالنبة / (١۱ب)‏ 
لباس الآخرة. فإنَ كل كافر يؤمن عند بأس الآخرة لشهرده كلّ ما أخبر به النبي: 
فلا يكون إيمانًا بالغيب» وأوّل ذلك من الغرغرة. 

ثم رأيت في الفقه الأكبر للإمام أبي حئيفة رواية أبي مطيع» قال أبو حنيقة: 
"لا يدخل النار إلا كل مؤمن". قلت: والكافر؟ قال: 'هُّم مؤمنون يوم 
قلت: وكيف ذلك؟ قال: لقوله عز وجل: (قَلَما روا با ولوأ ماما اہ وده 
رَكَدَرنَا یکا كا يو متركِنَ « فلز يك بقعم إيكث لا رأ کا [غافر: 84ء 85] 
الآية.- انتهى. فهذا هو قد حمّل أبو حنيفة البأس في الآية على باس الآخرة» وهو 
موافق لما اخترناه» والله الموفق. 

و'لمًا' في ًا رار يَأ على هذا الوجه ظرف للإيمان لا للنفع. 
وليس هذا جواب القيصري. فان البأسين في كلامه دنيويان» وفي كلامنا أحدهما 
دنيوي والآخر أخروي» فتفظن. 


(1) في (س) تيير وكتب على الهامش بخط الناسخ: "لعله تفسير". 


إلعلنا 


39%4 الجاذث القتين إلى الجانب الفؤين 


الوجه الخامس: وهو لنا أيضًاء إِنّا نقرل: إِنْ إيمان البأس ینفع حتی في 
الدنياء ويدقع عن صاحبه العذاب الدنیوي؛ ولا نلم أن آية يونس تدل على عدم 
التفعء لأنا نجعل الاستناء من الكون المنفي» كما ستأتي الإشارة إليه. والمعنى: 
لم يكن قرية آمنت بأجمعها إلا قوم يونس» فإنّهم آمنوا بأجمعهمء ولما آمنوا 
كذلك كشفنا عنهم عذاب الخزي في الحياة الدنيا ببركة الجمعية. ولو اجتمع أهل 
کل قرية على الإيمان لنفعھم كما نفع قوم يونس» ويشهد لذلك قوله تعالى: 
مز یم بسنا تصَرَّمأْ) [الانمام: 43]» أي: لندفع عنهم بأسناء (وَلكن 
کت مي وََيَمَ َهْمُ ألنَبِطنُ کا کاو يمْمَنوتَ») [الأنعام: 43]ء ومن زین له 
سوء عمله لا يتوب عنه» وقوله تعالى: إن الت عَقّت عَم كلمت ريك لا 
ےئ ٭ ول اتم کل یق [يرنس: 96 97ء ولا يرد عليه عدم نفع فرعون 
بهذا المعنی؛ لأنهم لم يجتمعراء فحرم بركة الجمعية؛ وانضم إليه كثرة الخبث» 
فلم ينقعه في النیا۔ 

فإن قلت: قد جعل المفسرون آية يونس تافية لنفع الإیمان: ثمّ متهم من 
جعل "لولاا" نافیة ومنهم من جعلها تحضيضية؛ لکن بالنسبة لما قبل الیاس٭ 
وعيارة البيضاوي: 


'فهلا كانت قرية من القرى التي أهلكناها آمنت قبل مُعاينة العذاب. ولم 
تؤخر إليها [كما انحر فرعون] (تََسَمهَآ إيمآ» بان يقبله الله منها ويكشف 
العذاب عنهاء / لم هُ)ء لکن قوم يونس لا مَاسَتْ» أوّل ما 
رآوا علامة العذاب ولم يؤخروه إلى حلوله (كَمَننَا عَنْيُمَ عَدَابَ لحري في 
ور اي [يونس: 98]۔ ويجوز أن تكون الججملة في معنی النفي» 
لتضمن حرف التحضيض معناه» ليكون الاستثناء مُتصلاء لن المُراد من 
القرى أهاليهاء كانه قال: ما آمنت أهل قرية من القرى العاصية فنفعھم 


إيمانهم إلا قرم یونس؛ ويؤيده قراءة الرفع على اليدل*".- انتهى. 


(1) تفير اليضاري ج3: ص124. 
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وقوله: لأنَ المراد من القری؛ إلخ. .. علة لصحة الاستثناء المتصل. فإنَ 
شرط صخته کون المخرج من جنس المخرج منه كما صرح به الكشاف فقال: 
'إلا قوم يونس اسٹناء من القری لان المُراد أالیھا''''۔- انتهى. 

لکن عبارة البيضاوي أحسن؛ لأله ذكره بعد الاتصال. إذ الاستناء المنقطع 
لا يترقف على ذلك. وإن كان تقدير الأهل واجبًا على کل تقدیر؛ إذ الإيمان 
فعل الأهل لا فعل القرى. وعبارة الكشاف موهمة توقف التوعين على ذلك 
حيث قال بعد ما مرّ: "وهو استثناء مُنقطع'. بمعنى: 'ولكن قوم يونس لمّا 
آمنوا"» ويجوز أن يكون مُتصلاء والجُملة في معنى النفيء كأنه"” قيل: "ما 
آمنت قرية من القرى الهالكة إلا قوم یونس"؛ وانتصابه على أصل الاستثناء. 
وقرئ بالرفع على البدل» رُوي عن الجرمي والکسائي "'۔- انتهى. 

وقال الطيبي في دقع ذلك عنه ما نصه: 


٭یعني أن الاستثناء مُنقطعء ,أن قدر أهاليهاء لان أهالي تلك القرى 
موصوفون بأن یُقال في حقهم: "هلا كانت قرية من قرى آمنت فتفعها 
إیمانھا٭ء فلا يكونون إِذّا موصوفين بالإيمان. ثم قيل: لکن قرم يونس 
آمتواء فيصح جعله مُنقطمًا لاختلاف الصفتين. ثم قال الطيبي: فلو جعل 
مُتصلًا فر المعنى لاه يكون تحضيضًا لأهل القرى على الإيمان النائع؛ 
وهو الإيمان في وقت الاختيارء إلا قوم يوتش الات اتهى, 

فهذه عياراتهم تد على أن الآية نافية للنفع؛ وأنْ التحضيض إِنّما هر 
بالنسبة لحال الاختيار» أعني ما قبل الباس» وقد جعلتها انت مثبتة وهو خلاف 
كلامهم كما ترى. 


(1) ابو القاسم جار الله محمود بن عمرء الزمخشري» الکشاف عن حقائق التنزيل. دار 
الفکر؛ بیروت؛ د.ت» ج2؛ ص254. 

(2) في (س) لاہ 

(3) الكشاف. الصفحة نفها. 

(4) انظر: شرف الدين الحسين بن عبدالله الطيبي» فتوح الغبب في الكشف عن قناع الريب 
وهو حاشبة الطيبي على الكشاف» تحقيق حمزة محمد وسيم البکري؛ دبي؛ جائزۃ دبي 
الدولية للقرآن الكريم» 2013ء ج7ء ص573. 


[هداب] 


ہی 6 ا سے ہے 


قلت [اليَرٰزْنْجي]: قد اختلف السلف في تفيرهاء فاخرج عبد الرزاق وأبو 
الشيخ وابن جرير عن قتادة قال: 'بلمُني أن في حرف ابن مسعود: فهلا / 
كانت ".- انتهى. 

رفي الكشاف: رقرا آي وعبد الله “فهلا كانت" فزاد عزوها لين وهو 
دليل على أن 'لولا' تحضيضية. ويؤيده قوله تعالى: فلو 3 عدم باشکا 
روج قت ميك » [الأنمام: 43» فَإِنْ ظاهره أتهم لو لم تقل قلويهم 
وتضرعوا لتفعهم. كما تقڌم آنفًا 

وأخرج ابن أبي حاتم عن أبي مالك في قوله تعالى: رتولا كنت دة 
و و رت ”نما كانت ٭٭ وفي أخرى له عن أبي مالك : "کل ما 

في القرآن "فلولا" فهو 'فهلا' إلا حرفين في یونس: فلز کات قَريَةٌ مامت)٠‏ 

والآخر: مازلا ن من ارون من قبِْكمْ) [هود: 116]*. وأخرج ابن المنذر وابن 
أبي حاتم عن مُجاهد نحوہء وهذا يدل على أنها بمعنی "ما" الناقية. 


وعلى کل تقدير فقوله: "إلا قوم يونس' إِمَا استثناء من الكون أو من 
النفع. فان جعلناء من الكون كان قوله: 'فتفعها' جرابًا ل "لولا'*ء أي: 'فهلا 
كانت آمنت فتفعھاٴء أواغلة 'لآمدت" أي: لم تؤمن ليحصل لها النفع 
بالإيمان» إلا قوم يونس آمنوا ننفعهم الإيمان. ولو آمن اھل القرى كلها لنفعهم 
كما نفع قوم يونس. TG‏ سس ا مات د 
الآية يقول: "فما كانت قرية آمنت" ٠‏ وروايته وابن المنذر كليهما عن مجاهد 
قال: "فلم تكن قرية آمنت'ء فإنَ ظاهرهما أن الإيمان ما وجد من أهل القرى 
ا لاد ا ويؤيده أيضًا ظاهر قوله تعالی: (وَلَوَ 
برت بج اللہ وَالْأَرّضٍِ» [الاعراف: 96] 
ات 07 يم رجو الاما متوح لقا حتی في حال الباس» بدليل 
قوله تعالى: (رکک كدو [الأاعراف: 96]. وإن جعلناه اسشناء من التفع كان قوله 
تعالى: (فَتمَمَا) عطكًّا على الكون المنفي. أي: لم يوجد الإيمان وِنَفْعْهُ إلا من 


(1) الزمخشری؛ نفير الکشاف: ج2؛ ص254. 
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قوم يونس» ويكون مدار الاستثناء على المعطوف الذي هو النفع. ویدل على هذا 
ما رواه ابن جرير وابن المنذر وابن أبي حاتم وأبو الشيخ عن قتادة في تفسير 
الآيةء يقول: "لم يكن هذا في الأمم قبل قوم يونس» لم ینفع قریة كفرت ثم آمنت 
حين عاينت العذاب إلا قوم يونس ". فاستشى الله قوم يونس ورووا -إلا ابن أبي 
حاتم- عن ابن عباس قال: "لم تكن قرية آمنت فنفعها الإيمان / إذا نزل بها باس 
الله لا قرية يوس "+ 

وإذ قد علمت اختلافهم» فما اختاروه ليس بأزلى ممَا اخترنافء على ان 
الأحاديث المارّة في قبول الإيمان ما لم يُغرغر بإطلاقها تُساعد ما اخترناه» وهو 
اللاتق لسعة رحمة الله تعالى» فإِنْ رحمته سبقت غضبه. 

قإن قلت: قوله تعالى: لسن ركذ عَصَيْتَ4 [بونس: 91 الآية» تدل على 
عدم قبول إيماته. 


قلث: قال المُحقّق جلال الدين محمد بن أسعد الدواني: 


"إن القاعدة البيانية أنه إذا كان نفي وقيد تلط النفي على القيد ورقعه. 
وعلى هذا فالهمزة للإنكارء والإنكار يمعنى التفي؛ فيكون المعتى 'ما 
عصيت الآن بل جب إيمانك عصياتك'. فيكون نفیّا للقيد. ويجوز أن 
یکون القيد قَيدًا للنقي» والمعتى: حالة عصيانك لم تكن. بل زالت 
بإيمانك. 

وقال ابن هشام في المغتي: الإنكار ما إيطالي» وهو يقتضي أن ما بعد 
الهمزة غير واقع؛ ومُدّعيه كاذب نحو: (إَيِكَ اَلَكثُ)''' [الصانات: 
9ه وما توبيخي. فيقتضي أن ما بعده واقع» وأنّ فاعله ملوم نحو: 
اٹم ما َة [الصافات: 95]ء والآية من قیل الثاني. 

فیکون المعنى -والله أعلم-: 'الآن آمنت"» لا *الآن ما آمنت". لأنَ ما 
يعد الهمزة واقع» وهو الإيمان المُقدر المدلول عليه بقوله: 'آمنت". ولا 
يجوز أن يكون المذكور بعدها وهو العصيانء وإلا يلزم الكذب في كلام 


(1) في (س) 2کک [رنعظم] ببَتِنَ) [الإسراء: 40]. 


(arı) 


398 


الجاذِب القَْبِيْ إلى الجانب الفَربي 


الله تعالى! أمَا "ما قبلنا إيمانك' فلا دليل عليه من الآية بإحدى الدلالات 
الثلاث: ویجوز أن يكون الهمزة من قبیل العتاب!'' والتعطف في 
المقال **. - انتهى 27 كلام الدواني. 


وقد أجاب عنه الشيخ رضي الله عنه بان ذلك لان العتعب”“ عاتبه الله 


على تأخير الإيمان» ولم يُقرّمه ليكون قُدرة لقومه» فأوردهم النار ولم يوردهم 
الجنة. - انتهى حاصله. 


وتفصيل ذلك؛ أن الله تعالى لسعة رحمته يحب توبة العيد ويفرح بهاء 


مین إن «الأفرح بتوبة عبده من العقيم الوالد» ومن الضال الواجد ومن الظمآن 
الوارہ))ء كما رواه ابن عاكر في أماليه عن أبي هريرة. ورواه أبو العباس ابن 
تركان الهمداني عن أبي الجون مُرسلّاء ولفظه: ((لله أفرح بتوبة التائب من 


Lon] 


الظمآن الوارد ومن العقيم الوالد» ومن الضال / الواجد. فمن تاب إلى الله تویة 


نصوحًا أنسى الله حافظيه وجوارحه وبقاع الأرض كلها خطاياه وذتوبه)). ورواہ 
الشيخان: (الله أشدّ فرحا بتوبة عبده من أحدكم إذا سقط عليه بعيره قد أضله 
بأرض فلاة)). وإذا كان هذا حبّه للتوية كان حبّه لتعجيلها كذلك» ولا سيما إذا 
كان فُدوة» حيث یترتّب عادة على توبته توبة غيره. ولهذا أعطى الشارع الشريف 
المُطاع في قومه من قسم المؤلفة رجاء أن يُقتدى به في الإسلامء فإذا لم يعجل 


بها استوجب العتابػء فعاتبه©؟ على التأخيرء وقال 7م 


و1 


لتنّ». 


3 إني قد وجدت لما قاله شاهدين من الػة؛ أحدهما: ما أخرجه أبو 


ثم 

() قي (س) العقاب. 

(2) الدوانيء إيمان فرعون للإمام جلال الدين الدواني والرد عليه» ص18-16ء باختصار۔ 

(3) حاشية في (س» ق155ب) بخط مُخالف للاصل مقادها: 'مُراعاة مُطابقة مُجازاة الآخرة 
لأسبابها الدنيوية يقتضي أن تکون سيره أمامهم إلى طرف المسافة وهي مُطابقا ليره 
أمامهم في الدنيا ني مسافة إلى غايتها التي هي المرتبة التي كُدّرت لهم في نهاية أجلهم 
ويكون رجوعه عنهم عند الغاية كرجوعه عنهم في الدنيا إلى الإيمان'. 

(4) قي (ت) القيب. 

(5) في (س) العقاب. 

(6) في (س) وما نبه. 


[القصل الأول: 4 الاعتراضات المتملقة بغیر وحدة الوجوداً 


الشيخ عن أبي أمامة قال: فأمر الله ميكائيل فأب فقال: (ثلتنَ) الآيقء 
والتائیب هو التوبيخ. ثانيهما: ما أخرجه ابن أبي حاتم عن السُّدي قال: ٭بعث 
الله إليه ميكائيل ليعيره فقال: (:التَنَ ركذ عَصَنْتَ قَبْل) [بونس؛ 91]. أقول: رفي 
إرسال ميكائيل؛ وهو ملك الرحمة دون غيره من الملائكة؛ إشارة إلى ما قال 
الشيخ رضي الله عنه. قال الشيخ: «وفي قوله: (وَتُکے) درن أن یقول: 'وأنت 
من المفسدين * بشارة لہہ(''۔- انتهى. أي: إِنْه لم يحكم عليه باه نُفسد في الحال 
الراهنة» وإنّما حكى كونه من المُفسدين في الزمن السابق. 

أقول [البَرْرّنجِي]: وكذلك قوله: «َعَصَبْتَ تِنَلْ4 دون *وأنت عاص" فيه 
تلويح لذلك؛ وفي قوله: يِن الْمُنيِينَ» دون *مفسد' تنبيه لطيف على الہ واحد 
من الفريق» وقد أدرك كثيرًا من أمثاله الرحمة. فلا بدع أن تدركه أيضًا. ولطائف 
القرآن لا تُحصی. والله الموفق. 


الآية الرابعة: قوله تعالى: تلم جيك يدك لک لِمَنْ عَلئَك َي ران 


1 


كيرا ین الاس عَنّ ءابنا لغتفلوت» [يونس: 92]. وجه الاستدلال بها أن الخطاب 
في قوله: (لْنيكَ) لفرد مُعيّن مخصوص من أفراد الإنسان الذي هو فرعون. ومن 
المُقرر المعلوم أن الإنسان هو ما يُشير إليه كل أحد ب" انا" وهو النفس الناطقة 
دون الهيكل المخصوصء ولهذا لو قُطع أطرانه مغلا فهو إنسان لم ينقص من 
إنانيته شيء. وذكر ذلك البيضاوي في مراضع من تفسيره فقال / في نفسیر قوله 
تعالى في سورة آل عمران: ولا حم الین أي سیل اث أو بن اَن ذل 
عمران: 169] الآية» ما نصّه: "والآية تد على أن الإنسان غير الهيكل 
المحسوس» بل هو جوهر مدرك بذاته لا يفنى بعد خراب البدن» ولا يتوقف 
عليه إدراكه وتألّمه والتذاذه. (قال): ومن أنكر ذلك ولم ير الروح إا ريخا وعَرّمًا 
قال: هُم أحياء يوم القيامة *(©.-انتهى 


(1) الفتوحات المكية» ج2ء ص 276. 
(2) حاشیة في (سء ق156ب) مفادها: “فيه آنه يلزم عليه ان يكون غير الشهداء أحياء'. 
(3) تضیر البيضاوي» ج2» ص48۔ 


fiz] 


ır) 


400 الحازِبٌ الميْبِيَ إلى الجانب الفُريي 


وذكر مثله في مواضع ا ويوضحه خطابه إياها بقوله: 47 آل 
ليد ی4 [الفجر: 28-27] الآية. وقوله إخبارًا عن آل فرعون : انار برعو 
عا ُو وَعَشِيًا) [غافر: 46]. ومُناداة البي صلی الله عليه وسلّم أصحاب القليب 
بيدرء وحديث ابن عباس: ((أرواح الشهداء في أجواف طير خضر))ء إلى غير 
ذلك من الآيات والأحاديث. وإذا كان الإنسان هو النفس الناطقة علم أن النجاة 
تعلّقت بروح فرعون كائنة مع جسدہ ومُصاحبة لە؛ فكأنه قال: تُتجيك بجُملتك 
بالروح والجدء كما هو مدلول 'باء المصاحبة'۔ قال في الکشاف: "هو مثل 
قرلك دخلت عليه بثياب السفرء أي: معها".- انتهى. فهل یقول أحد خلت 
الثياب وحدها مُجرّدة عن اللابس؟ وهو واضح لا يُتكره من يعرف التحو وكلام العرب. 

وإذا ثبت تعلّق التجاة بالروح والجسدء تعیّن أن يكون في الآخرة. لان 
التجاة الدنيوية المتعلقة بهما لم تقع» بل الواقع للجسد من الخطاب الهلاك لا 
التجاة. والنجاة الأخروية لا معنى لها إلا النجاة من النار وعدم الخلود قيهاء إِذْ 
النجاة بمعتى عدم الموت تعمٌ أهل الدارين جميعًاء إذ الحاصل للكل» ثم خلود 
بلا موت. ولا يُمكن النجاة بهذا المعنى شرعًا إلا بالإيمان» فوجب قبول إيمانه؛ 
وهو المطلوب. 

ويما قرّرناء لك تبيّن أن قول الإمام البيضاوي: '(يدَيك» في موضع 
الحالء أي بيدتك عاريًا عن الروح '”'".- انتهى. فيه نظر من وجوه: 

احدھا: أن الحالية مُلّمة لکن کون معناه ما ذكره ممتوعء بل لا يصح. 
ونظير ذلك أن نقول: معنى دخلت عليه بثياب السفر دخلت الثياب عارية متّيء 
ولا يخفى فاده. والحالية تُفيد معيّة الجسد بالروح» لا تجرّده عنه» لما علمت 
أن المخاطب هو الروح» فالإنجاء واقع عليه ولا ويالذات. 

ثانيها: أن قوله: بيك فيه إيقاع التنجية / على فرعون المکتّی عنه بكاف 
الضمير» وما ذكره من الإيقاع له على البدن مُجِرّدًا عن الروح يقتضي أن يخرج على 


(1) تفير اللبيضاوي. ج3 ص123. 
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زيادة الباء قي المفعول. وابدال بدنك من الضمير بدل اشتمال» وتصريحه 
بحاليته يُتافي هذاء لأنّ الحال مُبَبّنَهَ هيئة المفعول وليست مفعولاء وهو 
واضح. 

فإن قلتَ: قد أجاب الطيبي عن هذا بان أصل الكلام “اليوم نطرحك 
بجائب البحر"» ثمّ سلك طريق التهكم. وقيل: "ننجي بدنك' ثم لمزيد 
التهويل اوقع *بيدنك* حالًا من الضمير المنصوب» وقيل: ننجيك مع بدنك 
لتصوير تلك الصورة في نظر المُعتبرين". 

قلت [البَرْرَنْجي]: قد تقرّر أن الخطاب للروح» قاول ما يقع النجاة عليهاء 
وعلى البدن بمعيّتها. فإذا جعل التعبير بنُنجيك تهكمًا ومجازًا عن تطرحك» 
وجب أن يقع الطرح على الروح؛ وهو فاسد وحُلْف في كلام الله. وإن جعل 
البدن بمعنى الدرع وجب أن يكون الخطاب مع الجسدء وهو مع كونه خطايًا مع 
جماد بخلاف الواقع» لأن الخطاب وقع له قبل موته كما مر عن الشيخ رضي 
الله عته۔ 

الٹھا: إن الواقع على هذا التقدير هو الڑھلاكء والمقام على قولهم مقام 
الخقب والانتقام» قالتعبیر عن إبراز جسدہ بالتنجية ليس من مُقتضی المقام» بل 
المُناسب على هذا: "فاليوم نجعل جسدك نكالا'. أو نحوه من العبارات: دون 
“نُتجيك"ء فإنَ الظاهر منه العفو وقبول دعائه. ولهذا رتب عليه بالقاءء وده 
باليوم. ويدل لهذا ما رواه ابن الأنباري عن ابن مسعود أنه قرأ: 'فاليوم تُنجيك 

کے ا جم 

يتدائك* بنون في أوّله على صيغة مصدر نادى يُنادي؛ إذ الباء في قراءته هذه 
للسيبية. والمُراد يتدائه قوله: «ءَامٌَ) [يونس: 90] إلى آخره... والمعنى 'الیوم 
تُجيك من عذاب الآخرة بسبب إیمانك٭ء فالآية على هذا نظير قوله تعالى: (ثُرّ 
یق وا والدت. امنأ کترک عقا عا شیج الؤْنِينَ) زیرنس: 103]: لان الشراد 
ننجي الذين آمنوا بسبب إیماتھمء فَإنٌ تعليق الحكم بالمُشتق والموصول يدل على 


(1) اتظر: الطيي» فتوح القيب في الكشف عن قناع الريب. ج7ء ص 561 


مسمس الجاذب الْبِيِ إلى الجائب لين 


علية المأخذ والصلة غالبًا. وفرعون قد انَصف بالإيمان فأنجاء الله تعالى بيب 
الإيمان. وا ا إا قلنا بكفرء فلا نجاة لهء وأي نجاة مع الخلود في التار. وتاریل 
"نيك" ب'تلقيك فوق /نجوة'؛ آي : مكان مُرتفع ليراك الناسء خروج عن 
الطاهر من عير ضرورة؛ وبالله التوفيق. 

فان فلت مُجِيبًا من جهة البيضاوي: إن 'اليوم* وقع ظرقًا ل'نْتجيك*: 
وج أن تكون النجاة وقت الغرقء وهنا هو الذي حمل البيضاوي على ما 
ذكرءء إن النجاة الأخروي [كذا] لیس رقت الغرق ظرقًا له فلا يجوز تقیّدھا به 

قلت [البَرْرْنْجِي]: الأمر في ذلك سهلء فإنّا لا نجعل اليوم ظرفًا للفظ 
'ننجيك* باعتبار معنى النجاةء بل إِتّا نجعله ظرقًا لمحقوف قل تْجيكء 
ك "آمتت" المدلول عليه بالإيمان» لان التقدير 'الآن تؤمن* فالمعتى ٭فالیوم 
آمنت*. والمراد باليوم “الآن'. كما في قوله تعالى: ل0ك بي خْرَ في عأ 
[الرحمن: 29]. ونظيره قوله صلی الله عليه وسلم: ((الآن يا عمر))ء أي: *الآن 
كمل إيمانك* حيث صرتٌ أحب إليك حتی من نفك 


۹ 


نه لما قال الآن أجا قال وحالًا: تمم يا رب علمت سحة رحمعك 


وفرحك بتوبة العبد. ققال: فاليوم آمنت. أو صح إيمانك. أو قبلناكء أو استحققت 
التجاةء أو تالت لهاء أو نحو قلكء أو نجوتء أو قزت. أو نترك والقريتة 
"جيك" فإته اسحتاف إخبارء وبشارة بإتجائه روحًا وجنًا ع الآخرة: لتجرّد 
القعل عمًا يخصّه بالحالء ويخلصه له» ولفوات محل نجاتهما معًا في الدتیا۔ 

وإما نجمله ظرنًا للفظ "جيك" لکن ياعتبار نضمينه معتی تحكم بنجاتك قي 
الآخرةء أو نقضيء أو نحرهء أو 'لجعلناك آية' بقرينة قوله: 'لتكون للناس آية*+ 
اي: آبة على أتك لم تكن إلهّا كما كنت تزعم. لتلا يقولوا: إنه ذهب إلى 
السماوات. لو لم يروا جدك. فإن تقدیر شيء من ذلك مع دلالة القريتة أهون من 
ارتكاب أمور مُخالقة للعرية كما مرّء أو باعتیار معتى النجاة. ويجعل اليوم مُمتنًا 
من قيض روحه إلى قصل القضاء!'' وحين البشارة منهء لان ما قارب شينًا یڑتی حُكمه . 


(1) في هله المفحة من (هء ق151ب) قام الناسخ بتكرار نحو 19 سطرًا من الصفحات 
الابقةء وبمد تلك اتبه إلى التكرار» وشطب على المُكرّر بخط آحمر۔ 
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وقالوا بنظيره في مواضع من القرآن. منها قوله تعالى: (يَمْ توما قعل 
ڪل یک ڪا لت رصع ڪل دن حل ڪلم رى ای مکی رکا 
هُم ُكَری) (الحج: 2اء فن كرنهم سكارى رما هُم بكارى هر رصفهم في 
المحشر والموقف۔ فقد روي عن عمران بن حصين / وأنس وابن عباس وأبي موسى 
الاشعري وأبي سعيد الخدري وغيرهم بطرق كثيرة غالبها صحيحة» عن رسول الله 
صلی الله عليه وسلّم : ((إن ذلك يوم يقول الله تعالى لآدم: يا آدم أخوج بعث النار 
من فريتك فيقول: يا رب من كم كم؟ فیفول: من كل الف تسععثة وتسعة 
وتعون)) ووضع كل ذات حمل حملها عند الزلزلة ٠‏ والزلزلة إنما تقع في آخر 
النشأة الدنيوية. فقد روى ابن أبي شيبة وعبد بن حميد وابن المنذر وابن أبي حاتم 
عن علقمة أن زلزلة الاعة قبل الساعة. وروی ابن المنذر عن الشعي أنها في الدنيا 
من آيات الاعة» واين المنذر وابن أبي شیة عن عيد بن عُمير آنها تکون في الدنيا 
قبل يوم القيامةء وابن المتذر عن ابن جريج قال: زلزلتھا من أشراطها. وقد جوز 
حملہء التووي في شرح ملمء على الحقيقة والمجازء إذ لا وضع ولا ولادة في 
لسوقف۔ ومتها قوله تعالی : (کا لحْريی رك يئ نیف بلق ون مرا يَنَ 1 
لكَرھُونَ)ہ (الانفال: 5]ء فقد خرّجوا قوله: 'وإنْ فريقًا* إلى آخرہ على الحالية من 
الكاف في أخرجك. ومعلوم أن الكراهة كانت في بدرہ عندما فاتهم العيرء وبينها 
وسن خروجهم من المديتة زمان مُمتد۔ ومواضع أخر غير ما ذکر۔ 


الآية الخامة: قوله تعالى: ( الت حف عَم ڪل رك لا يرود 
کے پت كاز ابر کی موا الدب الاير [يونس: 196ء قال ابن الخازن: يعني 
حکم ريك وهو قوله: 'خلقت هزلاء للنار ولا أبالي". وقال قتادة 'سخطه* 
وقیل: *لمحه*. وفيل: 'هو ما قترہ عليهم وفضاء في الازل'۔ 

وجه الاستدلال بها: أن 'حتى' إمَا لانتهاء الفاية أو للتعليل 

وعلى الأول قد تفی الله إيمان الذين سبقت في علمه تعالى شقاوتهم: 
وحقت عليهم كلمته عند كل آية تأتي يها الرسل؛ ويستمرّرن على الجحود 
والإنکار حتى يروا العذاب الأليم في الآخرة» فإذا رأوا عذاب الآخرة فلا 


اننكل 


ı24] 
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ينفعهم إيمانهم حيتئٍ لقوله تعالی: لل يك ينَعُهُم يتم لا روا ہلا ) اغافر: 
5ء أي: باس الآخرة كما مر بيانه. وفرعون قد آمن / عند بعض الآياتء التي 
هي فلق البحرء ونجاة قوم موسی؛ رهلاك قومه مع أنّهم مشوا على أثرهم في 
طریق واحدء فلم يكن من الذين حقّت عليهم کلمة العذاب الأخروي. إذ لو كان 
منهم لما آمن عند بعض الآيات» بل كفر عند كل آية» واللازم باطل فكذا الملزوم۔ 

وعلى الثاني وهو أن تكون ٭حتی ' تعليلية» والمعنى: لا يؤمنون عند كل 
آية» أي: لا يوفقون للإيمان ويُصرّون على الكفر لاجل أن يروا العذاب الالیم 
(في الآخرة لما سبق من علم الله بذلك؛ وكل مسر لما ُلق له. وفرعون قد 
وقق للإيمان؛ وآمن قبل الغرغرة حين قبول التوبةء فعلم أنه ليس من الذين ححُقّت 
عليهم كلمة العذاب)'' إذ لو كان لما امن واللازم باطل؛ والملزوم کقلك۔ 

إن قلت: لِمّ لا يجوز أن يكون مُراد سيدنا موسى عليه الصلاة والسلام 
بقوله : لا بث حقَّ ب التب آلأَلم) (یرنس: 88] هذا المعنى» فيكون مراده 
عليه السلام بدعائه أن يجعلهم الله من الذين حقّت عليهم كلمة العذاب. 

قل [البَزْرّلجي]: لم نجوّزه لوجوه: 

الاول: تفير العذاب الأليم هُناك بالغرق كما مرّء وهنا يعذاب النار كما 
هو المراد به في وعيدات القرآن. وحيث فر مُناك بالغرق كما مرّء اقبعنا قيه 
التفير الواردء وهنا ابقیناء على ظاهره رأجريناه على أمثاله في القرآن. 

الثاني : إِنْه اللائق بشفقة الأنبياء. 

الثالث: إنه يلزم عدم قبول دعائه بالنسبة إلى فرعون على هذاء وكل نبي 
مُجاب بخلاف ما اخترناہ: (فإنه عليه أجيب في الكل منطوقٌاء حيث لم يؤمنوا 
إلى رؤية الغرق؛ وني فرعون وحده مفهرمًا. حيث آمن عند) رؤيته. ولو سلم 
أن مراد مرسى ذلك فلا بدع ولا بُعد في عدم قبول نبي في دعوة واحدة بالنسبة 


(1) ما بين قوسین ليس في (س). 
(9: ما ین قرم ليس في (س). 


۸ 
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لبعض افراد المدعر عليهم؛ فقد سال نینا صلی الله عليه وسلم لامته أربعة أشياء 
تاب في ثلاثة ولم يجب في واحدة؛ ودعا على أقرام نْهِي عن الدعاء. وقبل 
له: 0ی ملک یم الٹر عَئ؟)م لاک عمران: 1128ء ودعا لآخرين فقيل له: إل ل 
تی مَن أحبَبك » [القصص: 56ء إلى غير ذلك مما يطول ذكره. 

الآية السادسة: قوله تعالى: ولا إا باوث بَأشنا ترما زی کت 

يجُمْ) (الانعام: 43] الآية. وجه الاستدلال بها ند تقدّمت الإشارة إليه: وأبقًا 

فرعون ما قّسَا / قلبه» بل لان فآمن. ولولا آنه آمن بمُفرده لدفع عنه إيمانه باسه في 
الدنياء فلا أقل من دفع عذاب الآخرة الذي مدار النجاة منه على الإيمان. 

الآية السابعة: قوله تعالى: (لا يبس ين بنع ان إلا ال الْكيْرْنَ» 
[یوسف: 87]ء وجه الاستدلال بها أن الله تعالى قصر الیاس من رحمة الله على 
القوم الکافرینء فيّفيد أنْ كل آیس من رحمة الله كافر بطريق الحصرء وينعكس 
يعكس التقيض على رأي المتأخرين إلى قولنا: لا شيء ممن ليس بکافر آبسّاء ومن 
لیس يكافر فهو مؤمنء وفرعون لم ييأسء إذ لو آيس لما آمنء واللازم باطل بنص 
القرآن فكذا الملزوم. فليس بکافر فهو مؤمن» إذ لا واسطة بين الكفر والإيمان عند 
آهل الثنة. 

الآية الثامنة: قوله ال (رکتا اکرب عل اکر یلرک مسلود ای عمو 
مم بيرت ين قریب قازتیک یٹ أَمَهُ لم وكاب ائه ليا حَكهًا) [النساء: 
7٦ء‏ وجه الاستدلال بھا: أن الله كتب على نفسه التوبة لمن يتوب من قريب» 
ررعد بالوقاء بما كتبه على نقه بقوله: (تَْلَِكَ يْبُ لَه َي والشراد 
بالجهالة كل ذنبء وبالقريب ما لم يحضره ملك الموتء بقرينة قوله: (وَلَنَنَتِ 
لتوْبَهُ يلذيت يَعْمَنُونَ ألكيتاتٍ حى إدَا حَصَرَ أَحَدَهُمُ آلْمَرَتُ) [الناء: 18]. فقد 
روى عبد بن حميد واين جرير وابن المنذر عن أبي العالية أن اصحاب رسول الله 
صلی الله عليه وسلم كانوا يقولون: "كل ذنب أصابه العبد فهر جهالة'. وروی 
عبد الرزاق وابن جرير عن فتادة: “اجتمع أصحاب محمد صلى الله عليه وسلم؛ 
فرأوا أن كل شيء يُعصى به فهو جهالة؛ عمدًا كان أو غيره'. وروی عبد بن حميد 


l104] 


(as) 
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وابن جرير وابن المنذر رابن أبي حاتم والبيهقي عن مجاهد: 'كل من عصی ربّه 
فھو''' جاهل حتى ينع عن معصيته '. وروی ابن جرير من طريق الكلبي عن أبي 
صالح عن ابن عباس 'من عمل الوء فهو جاهل من جهالته عمل السوء". 

د بو ین قرب قال: في الحياة والصحة. وروی ابن أبي LEE‏ 
وعبد بن حميد وابن جرير وابن أبي حاتم عن عكرمة في الآية: 'المعاصي كلها 
جهالة والدنيا كلها قريب". وروی ابن جرير وابن أبي حاتم من طريق علي / عن 
ابن عباس رضي الله عنهما: 'القريب: ما بينه وبين أن ينظر إلى ملك الموت". 
وروی سعيد بن منصور وعبد بن حميد وابن جرير والبيهقي عن الضحاك: ٭کل 
شيء قبل الموت فهو قريب» له التوبة ما بينه وبين أن يُعاين ملك الموت. فإذا 
تاب حين بنظر إلى ملك الموت فليس له ذلك'. وروی ابن آبي حاتم عن الحسن 
"من قریب' قال: "ما لم یفرغر'ء إلى غير ذلك من الاحاديث. فدخل فرعون 
في عموم الذين يسلود آلشْة)؛ ودخل كفره في عموم زم ودخل 
إيمانه قبل الغرغرة في عموم الذين يبوت ين قَربٍِ»: فوجب أن يشمله 
یٹ أنه عَلَيم6. إذ لم يثبت الشخصص: والله الموفق. 

الآية التاسعة: قوله تعالى: لان بث الْمْسْطرٌ لا ممه رکٹ اث 
[النمل: 62] الآية. وجه الاستدلال بها: أن الله تعالى رعد بالإجابة للمُضطر إذا 
دعاہء ومعلوم أن الالف راللام في الثفظر للجنس لا لمُفظر مخصرص. ق 
إجابته لكل مُضفظر دعاه» وفرعون مُضطر دعاہ؛ فيجب أن يكون الله قد أجابه وقبلَ 
إيمانه؛ إذ لم ينبت المُخصّص كما تقدّم. ويدل على قبول دعاته ما رواه عبد الرزاق 
وابن أبي حاتم عن عبد الله بن الحارث بن نوفل الهاشمي بلاغًاء ورواء عبد بن 
حميد عن عكرمة وأحمد في الزهد عن عبد الله بن عون القارئ عامل عمر بن عبد 
العزيز على ديوان فلطين: إِنّ نارون لما ف به أخذ يتغيث بمرسىء ويقول 
موسی للارض: ٭خليه٭ء فقال الله: "يا موسىء ما أَفظكَ! أما وعزتي لو إيَاي 
دعا لرحمته '. وفي لفظ فأوحى الله إليه: 'استغاث بك فلم تخثه» وعزتي وجلالي 


(1) في (س) فقد. 
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لو قال: يا رب لرحمته". وفي لفظ آخر: "با موسى ما أشد قلبك» وعزتي 
وجلالي لو بي استغاث لاغنته '؛ قال: "با رب غضبًا لك فعلت". زاد في رواية: 
"ل أعيد الارض بعدك أحدًا أبدًا". 


ومن المعلرم أنْ استغاثة قارون كان حالة البأس رالاضطرارء ولو آمن لكان 
إيمانه إيمان الیاس؛ وقد قال الله تعالى: 'لو استغاث بي لرحمته'؛ وفي لفظ: 
'لأغنته": ولو أغاثه لدفع عنه عذاب الخسف. وهو من العذاب الدنيوي. فإذا 
جاز ذلك قي الدنيوي الذي كاد يُجمع على عدم دفعه» فكيف برحمة /الآخرة 
التي يُجمع فيها مئة رحمة؟ فعلم أن فرعون كان أعلم من قارون» حيث دعا الله 
تعالى وآمن به ولم يستغث بموسی» لا جرم قبل أرحم الراحمين إیمانہ؛ ووعدہ 
بالنجاةء فقال: «تَآلِوَمَ ننَيَيكَ)ء وبشرہ بالنجاة الشاملة لروحه وجسدہ. 


الآية العاشرة: قوله تعالى: (كَدَيكَ حَنا عا تج الْمُزْمنِينَ» [بونس: 103]: 
وقد مرّت الإشارة إلى وجه الاستدلال بها. 

قتلك عشرة كاملةء كملت المألة بهاء أخذناها من کلام الشیخ رضي الله 
عنه» وهذا ما أعاننا الله عليه من نهم كلام 'إمام القوم". رنتح الله علینا ببركات 
حيث قصدنا أن ندفع عنه الطعن واللوم؛ ولله الحمد ومته التوفيق سائر اليوم. 

قصل: وممًا يُتأنس به من الأاحادیثء غير الأحادیٹ!'' الابقةء وغیر ما 
مر أثناء الاستدلال. ما رواه ابن أبي حاتم عن ابن عباس رضي الله عنهما قال: 
((لما خرج آخر أصحاب موسى ودخل آخر أصحاب فرعون أوحى الله إلى البحر 
أن اتطبق عليهمء فخرجت إصبع فرعون ب للا لَه إلا الي انت يد با تلب 
[يرنس: 90]ء قال جبريل: فعرفت أن الرب رحیم؛ وخفت أن تدركه الرحمة» 
فرمسته بجناحي وقلت: لسن وَقَد عَصَيْتَ فَبَل) [بونس: 91]ء الحديث. ..)). 
رفيه فوائد: 

أحدها: أن فرعون كان قريبًا من الاحل لاله كان يقدم قومه وكان مُتعتبًا 
لقوم موسی؛ وقد خرج آخر قوم موسى من البحر؛ فيكون هو فريبًا من الخروج؛ 


)١(‏ 'غیر الاحادبث' ليت في (ت). وحائية في (ت) مفادها: 'بلغ '۔ 


اس 
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ومثل هذا لا يهلكه الغرق غالبًا في العادةء فيكون رجاؤه قويًا لا یسا من 
الحياة. 

ٹائیتھا: أن فرعرن ضمَ إلى نوحيد الله بالقلب واللان اللذين حكاهما الله 
تعالى توحيده بالإشارة بالإصبع. أما توحیدہ باللان فلصريح قوله: ه[قال مَانَتُ). 
وآما توحيده بالقلب فكما قال المُحقق الدواني''' في رمالته: *يشهادة الجملة 
الفعلية المؤكدة بمضمون الججملة الاسمية؛ وأنْ واللام المؤكدة بالجُملة الاسمية 
التي هي : را ن لتین) 20 

ٹالٹھا: قوله: “عرقت أن الرب رحيم' يدل على أنّه قد أدركته الرحمة. 
وقوله: "رخفت أن تُدركه الرحمة' لعله بمعتی ظنتت: كقوله: «فَنَ یِقئ / آلا 
ب رة أَقَهِ6 [البقرة: 229]ء إذ يبعد أن يخاف ملك كريم من إدراك رحمة الرب 
الرحيم لعبد غريق ذليل سقيم. وقد أشار الشيخ رضي الله تعالى عنه إلى إخراك 
الرحمة له في الفتوحات نقال في آخر الباب الخامس والأريعين وأريعمئة متها : 
«فآداب الأولياء آداب الأرواح الملكيّة'©. الا ترى جبريل عليه السلام یاخذ حماة 
البحر نيلقمه فرعون حتى لا يتلفظ بالتوحید؛ ويُابقه مُايقة غيرة على جناب 
الحنّء مع علمه بأنه قد علم آنه لا إله إلا اللهء رغلبه فرعون فإنه قال كلمة التوحيد 
بلانه كما أخبر الله تعالى عته في كتابه العزيز»”*.-انتهى. وقد مر عند تقل كلامه. 

رابمتها: ان نوله تعالى: (:النَ رَقَدَ عَصَيْتَ مَنَلُْ4. قول جبريل حکاہ الله 
تعالى. ونظيره قوله تعالى: (رما ل إلا يأر ريك (سم: 0564 فته قول 
جبريل حكاه الله تعالى. وإذا كان قول جبريل وقد قاله غيرة لا يبقى تُتعْبّث به 


آيرتس: 90]. 


لأحد في دعوى عدم قبول إيمانه. 
وما رواء الطبراني في الأوسط عن أبي هريرة مرفوعَاء ((قال لي جبریل: 


(1) حاشية في (سء ق1161) في اعلی الورتة مقادها: 'بلغ' 

(2) الدواتي. إيمان نرعون للإمام جلال الدين الدراني والرد عليه. ص۱4 ۔ 
(3) في (س) الملائكة. 

(4) الفنوحات المكبة؛ ج4؛ ص 60. 


|الفصل الأول: 3 الاعتراضات المتملقة بغیر وحدة الوجودا ١‏ 409 
ما كان على الأرض شيء أبغض إلى من فرعون. فلما آمن جعلت أحشو فاء 
حمأة» وأنا أغطه خثية أن تدركه الرحمة)). 

وروی أحمد والترمذي وحتنه؛ وابن جرير وابن المنلر وابن ابي حاتم 
وابن مردويه والطبراني عن ابن عباس رضي الله عنهما رنعه ((لما أغرق الله عز 
وجل فرعون قال: هکاتث ثد لا الہ إلا الي نانك بي ثرا بنکل)ء قال لي 
جبريل: یا محمد لو رایتني وأنا آخذ من حال البحر فأدسّه في فيه مخافة ان 
تُدركه الرحمة)). 


وروی الطيالي والترمذي وصححه. وابن جرير وابن المنذر وابن أبي 
حاتم وابو الشيخ والحاكم وصخحهء والبيهني في الشعب عنه مرفوعًا: ((لو 
رأيتتي وآنا آخذ من حال البحر فأدسه في في [أي: فم] فرعون مخاقة أن تدركه 
الرحمةء وفي أخرى عنه نحوهء وزاد: حتى لا يتايع الدعاء. لما أعلم من فضل 
رحمة الله)). وقي هذا الحديث فوائد: 

احدھا: إن الذي خاف منه غيرة من إدراك الرحمة إذا آمن قد وقع» بقرينة 
قوله: "فلما آمن جعلت أحثوه" ٠‏ وقوله في الرواية الثاتية: 'قال آمنت آنه" 
إلخ- ٠.‏ وقرله: *حتى لا يتابع الدعاء٭ء / فإنٌ هذه الروايات تدل على صدور 
الإيمان منه. قال شیخنا [الكوراني] آيّده الله: وفيه دلبل على أن جبريل إِنّما 
خشي أن تُدركه الرحمة في الدنياء فيكشف عنه عذاب الغرق» لأنه إذا تحقق 
الإيمان منه فقد أدركته الرحمة باعتبار النجاۃ الأخرویق لكته خشي أن يُتابع في 
الدعاء فتدركه الرحمة بالتجاة من الغرق في الدنياء فيعود لدعوى الريوبية؛ كما 
ته عليه الشيخ رضي الله عنه في الفتوحات.- انتهى. 

اقول [البَرْرَنْجِي]: ويدل له قوله في الرواية الأخيرة: 'لما أعلم من فضل 
رحمة الله" فَإِنَ أصل الرحمة قد أدركته بالھدایة للإيمان. فخاف أن يُدركه فضلها 
أيضًا بيب المُتايعة في الدعاء۔ 

ثانيتها: بيان حکمة دس الحال في فيه» وهي أن لا يُتابع الدعاء لاه كان 
أبقض ثيء إليهء فكان يكره نداءه» وأنّ مخافته مخافة غيرة لا بُخل وحد 


امتاب] 


ıa] 
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اللتھا: إن نعل ذلك من جبريل لم بکن عن أمر الله له بذلك. بل إنّما كان غيرةٌ 
مُلکیة: ربغضًا له لما كان يرى منه قبل ذلك الونت. وروی ابن جرير واليهقي في 
الشعب عن ابي هربرة رفعہ: ((قال لي جبريل: لر رأيئئي يا محمد وأنا أغط فرعون 
بإحدى یدي؛ وأدس من الحال في فيه مخافة أن تدركه رحمة الله فیغفر له)). فإن 
قلتَ: قوله 'فیغفر له" ينافي ما أبديته في الفائتة أن خوفه من إنجائه في الدنیا۔ 
تلتُ: لا مُناقاة؛ إذلو غفر إساءته وذنوبه من كل وجه لما عاقبه بالغرق» ولما 
أخذه نكال الآخرة والأولى؛ فالمعنی فيغفر له مغفرة لا مواخلۃ معهاء لتلا يودي 
إلى تجرز غبره. وفي الباب عن ابن عمر عن ابن مردويه وعن أبي أمامة عن أبي 
الشيخ وعن ابن عباس عن ابن مردويه من طريق أبي صالح وغير ذلك. .. وجه 
الاستثناس بها أن جبريل عليه اللام قد شهد لفرعون أنّه وحد الله باللان 
وبالإصبع في وقنه» فإنه لو علم أن إيمان فرعون لا ينفع لما خاف من إدراك 
الرحمة والمغفرة له. وأنْ دسه الحال في فيه لم يكن إلا غيرة وبغضًا لهء لما كان 
رای منه قبل ذلك وأنه قد سبقه بالإيمان كما مرّ التنبيه على جميع ذلك. 

تبيه: قال في الكشاف: 

*والذي يُحكى أنه لما قال: (مَتْ) أخذ جبريل من حال البحر / ٠.‏ فدته 

في فيه فللغضب لله على الکافر في رقت قد علم أن إيمانه لا يتفعه. وأمًا ما 

يضم إلبه من قولھم: 'خشية أن تُدركه الرحمة' فمن زيادات الباهتين لله 

وملائكت. وفيه جهالتان. إحداهما: ان الإيمان يصح بالقلب كإيمان 

الأخرس؛ فحال البحر لا يمنعه. والأخرى: ان من كره إيمان الكافر 

واحب بقاءه على الكفر فهر کافر؛ لأنّ الرضى بالكفر كفر *'.- انتھی 

قال ابن الخازن في اللباب: 

"قد ورد الحديث من طريقين مُختلفين عن ابن عباس: قفي الطريق الأولى 

علي بن زبد بن جدعانء وإن كان قد ضتّفه یحی بن مُعین وغیرہ فاه كان 

شبخًا نيلا صدوقاء ولكته كان سبّئ الحفظ ویغلط: وقد احتمل الناس 

حدينه. (وإِنْما یخشی من حديئه)”” ما لم يُتَابع عليه أو خالقه فيه 


(1) الكثاق. ج2 ص251 
(2) ما بین قوسين لبس في (س)۔ 


رای کو الاو ا مکی ا اله 


الثقات. وکلاھما مف في هذا الحديث. لأنْ في الطریق الأخرى شعبة 
عن عدي بن ثابت عن سعيد بن جبیر؛ وهذا الإسناد على شرط البخاري 
ورواء أيضًا شعبة عن عطاء بن التالب عن سعبد بن جبير. وعطاء ثقة. قد 
أخرج له مسلم؛ فهو على شرط مسلم. وإن كان قد تكلم فيه من قبل 
اختلاطهء فإنّما يخاق منه لو انفرد به أو خرلف فيه وكلاهما نشف 
قال: ققد ملم بهذا أن لهذا الحديث أصلا. وان رواته لفات لبس نيهم 
مُتهمء وإن كان فيهم من هو سسّئ الحفظ؛ فقد تابعه علبه غیرہ' 

فإن قلت: نفي الحديث الثاني شك في رفعه» لالہ قال فيه: 'ذكر أحدهما 
عن النبي صلی الله عليه وسلم" . 

قلت [ابن الخازن]: ليس بثك في رفعهء إنما هو جزم بان أحد الرجلین 
رفعهء وشك شعبة في تعيينه: هل هو عطاء بن الشائب أو عدي بن ثابتء 
وكلاهما ثقة» فإذا رفعه أحدهما وشك في تعيبته لم يكن هذا علة في 
الخ := انه 


اقول [اليَرْزَتْحي]: | یق نظ طرق ومتابعاته وشوامد: وآنه 
محّحه جماعة من الائمة وروي عن اس هريرة وأبي أمامة؛ فتقری الحديث قَرّة 
لا بُقاومها طعن صاحب الكشاف. على أن قوله: ' إن الإيمان بصخ بالقلب* 
لا بتاقى على مذهبه أنه مجموع التصديق والإقرار والعمل. إلا أن يجعل ذلك 
عند القدرة» وعند العجز يصح بدونهاء ويؤيده التشبيه / بإيمان الأخرس. والله (جددب) 
أعلم. 

تنبيه آخر: اعترض الإمام الرازي في تفسيره الحديث بما حاصله: ان 
التكليف إن كان باقیّا لم يجز لجبريل أن يمنعه من التوبة» بل يجب عليه أن يُعبنه 
علبهاء وإن كان زائلّا لم يبِقّ لهذا الذي نسب إلى جبريل فائدة. وأيضًا لو متعه 
من التوبة لكان قد رضي ببقائه على الکفر؛ والرضى بالكفر كفر. وأيضًا فكيف 


(1) علاء الدين علي بن محمد الخازن؛ تفبر الخازن الممى لباب الناویل ني مماتي 
التنزيل: ضبط عبد السلام محمد علي شاھین؛ بيروت؛ دار الكتب العلميةء 2004ء 
ج2 ص 461. 
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يليق بجلال الله أن يامر جبريل بان يمنعه من الإيمان؟ ولو فعل من عند نفسه لا 
عن اس الله قبطل فرق جبريل + اڑا ف اتن ر اسيم م هذا 
حاصل اعتراف!“. 

وأجاب عنه ابن الخازن في اللباب بأن الحديث قد ثبت عن النبي صلی 
الله عليه وسلم؛ فلا اعتراض عليه لأحد. وقوله: 'إن كان التكليف باقیّا ' إلى 
آخره» فلا يستقيم على [أصل] أهل السّنة المُئبتين للقَدَرِء القائلين: إن الله يَحُولُ 
بين المرء وقلبه» وبين الكفار والإيمان. وقوله: "لم يجز لجبریل أن يمنعه* 
إلخ..٠٠‏ هذا إذا كان تكليف الملائكة كتكليفناء أمَا إذا قلنا: إن تكليفهم غير 
تكليفنا فلا يجب عليه إعانته؛ ولا يحرم عليه منعه. وقوله: ' كيف يليق بجلال 
الله إلى آخره". . .: فن الله سبحانه يفعل ما یشاء؛ ويحكم ما يُريدء لا يأل 
عمًا يفعل. هذا حاصل جراب ابن الخازن. 

وآقول [البَرْزنْجي]: الجواب الخالص عن الإشكال الناشئ”” على القول 
بإيمانه هو أن فعل جبريل من قبيل قرلهم: تمل ًا من ثيد فيا [البقرة 
0 وقولهم: "رب إن قيهم فلانًا لا يذكر معهم ' ٠‏ فهو من باب الغيرة. وقد مرت 
الإشارة إليه في كلام الشيخ في الفتوحات» وأن فعل جبريل ذلك لم یکن عن أمر 
الله لوجوه: 

أحدها: لو كان عن أمر الله لما غلبه فرعون بالنطق بالشهادة. 

والثائي: ما مرّ في الحديث من قوله: 'مخافة أن تُدركه الرحمة'؛ ولو 
كان بأمره لما خاف ذلك؛ إذ یعلم أن الله لا يرحمه. 

الثالث: ما مر في الحديث من قوله: 'نقلت له: الآن وقد عصيت"ء فإنه 
لما سبقه إلى النطق؛ ولم يمكنه المنع من النطق. أخذ يعيّره ويطعن في إيمانه. 


(1) انظر: تضیر الفخر الرازي؛ ج17» ص163. 
(2) الخازنء؛ تفسير الخازن» ج2 ص 462-461 . 
(3) في (ت) (ه) الماشي. 
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ولا يرد عليه ما اوردہ الإمام من قرل جبريل: لزا تل الآيذء فإ الشراد ما 
نتنزل بالرحي أو إلى الأرض» وقد نزل بأمر الله للإغراق» /فلا مانع من ان 


يفعل ما ذكر بغیر أمر. 
نان قلت: قد قال تعالى: (لا بعصو ان ما مرم تر ما برد ) 
[التحریم: 6]. 


قلنا: ليس في الآية نهم لا يفعلون إلا ما يزمررن؛ بل المذكور أنهم 
یفعلون ما يؤمرونء لا انهم لا يفعلون إلا مأمررًا. فجاز أن يكون لهم أمور 
مسکوتة عتها تكون مُباحة لهم فعلها وتركهاء وهذا منها. على آنه لا مانع من أن 
الله تعالى يأمر جبريل بذلك إنفادًا لغضبه لله تعالى» رحمة منه تعالى ہجبریل۔ 
ويرحم مع ذلك فرعون بتوفيقه للإيمانء لعلمه بصدته في توبته» والله قابل 
التوبء يفرح بتوبة عبده» كما ورد في الصحيح. ويكون من باب أمر الخرّان أن 
لا يرسلوا من الريح على عاد إلا مثل مرضع الخانم» ویاذن للريح درن الحُزان 
أن يخرج بغير ميزان. وأمر الہُزان أن لا يخرجوا الماء يرم الطوفان إلا بالکیل 
المعلوم عندهم أولّاء ويآذن للماء درتهم أن يخرج بلا كيل معلوم. ولهذا قال 
تعالى: يريج سم َي [الحاقة: 6]؛ أي: على الہُزانء مع كونها مُطبعة 
لله. وقال تعالی : إا لَنَا ما ال [الحاقة: ١١]؛‏ أي: على الخزان, مُطيعًا لله 
قاله شیخنا أيّده الله تعالى؛ مع أن الغيرة تكاد تغلب على العقل فتخرج صاحبها 
عن التكليف» وبالله التوفيق. 

هذا على القول بإيمانهء وأمًا على القول بكفره فهر من باب كراهيته نداء 
الكافرء فلا إشكال أيضًا. 


[آدلة القائلين بموت فرعون على الكفر والرد عليها] 

قصل : استدل القائلون بكفره بعمرميات وظواهر لا بد من الإشارة إلى 
جوابھا تفصیلّا : 

أما قوله تعالی : فار يك يَنَمْهُمَ إِيتَنُهُم» [غافر: 85]؛ قد مر الجواب عنه 
مُفصَلاء وحاصله نفي النفع في دفع عذاب الانیا عنهم» أو نفيه غالبًا. والمُراد 


ura) 


[هداب] 
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بالباس باس الآخرة» ركلامنا في النفع الأخروي لخصوص فرعون عند باس 
الدنيا. 

وأما قوله: (أَدْرا مال فرَعررت» [غافر: 46]ء ليس فيه إلا إدخال آلف لا 
نتفه والقول بأن المُراد ب"الآل' نقه» كما في "آل یاسین٭ء "آل داود' يُنافيه 
قراءة: “أدمُلوا": بضم الهمزة والخاء» لان المخاطبين جمع. وأيضًا يكون حال 
قومه مسكونًا عنه» مع أنّهم اح بالدخول فيهاء على أنّه خلاف الظاهرء إن 
المضاف غير المضاف إليه. 

وآما قوله: (مْْتهُم لكان (موہ: 98]: فليس فيه رُرُوده معهم» بل هو 
على طبق حاله ني الدنياء / فإنّه تقدمهم في الکفر إلى الغرق. ثم رجع عنهم 
بالإیمانء كذلك في الآخرة يقدم قومه إلى النار فيوردهم التار» ثم يرجع عنهم. 
فهو نظیر قوله تعالی : وألا قََمَهُمْ دَارَ لبوا رٍ» [إبراهيم: 28]. قال السيوطي في 
الإتقان: "نسب إحلالهم إليهم لبهم في کفرھم"'' فهو من مجاز السبب۔ ولو 
سُلمٌ دخوله النار فلا يدل على كفره» لجواز دخول النار بالمعاصي. وکلامتا في 
عدم خلوده لا عدم دخوله؛ وكم ہین المطلین!۔ 

وأما قوله: (رَيَرْمَ اَذ هُم يرت المَعَبوَِ4 [القصص: 42] وتحوه: 
فالضمير راجع إلى الفوم» أو إلى الظالمين في قوله : «تانظر کیک كات عَنْتبَُ 
الظلبن) [يونس: 39] [القصص: 40]ء من حيث وصف الظلم مع قطع النظر عن 
ذوات الظالمين وأعيانهم. 

وأما نوله: (يَلَْدهُ مد لی عدر لذ (طہ: 39اء فقال الشحقق الدواني: 

"إن "اسم الفاعل من جملة المُشتق حقيقة حال التلبّس بالمعتى أو جُزئه 

الأخيرء لا حال النطق على الأصح عند الأصوليينء وفي غيره مجازء 

والمجاز لا بد له من قرینة. وأي قريئة دلت على أنه مات على الكفر؟ فلا 

بذ للقائل بالكفر من إبرازها ليتكلّم عليهاء مع أن المجاز لا يُعارض 

الحقيقة. ولقائل أن يقول: "عدر لي" من باب المُعاكلةء لأنّه عدو 

لموسی حقيقة» وليس بعدر لله حقیقة*'*.- انتهى كلام الدواني۔ 


(1) اليرطي. الإتقان. في علوم القرآن» ج4ء ص 1508. 
(2) الدواني؛ إيمان فرعون للإمام جلال الدين الدواني والرد عليه» ص۱9۔ 
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اقول [البَرْزَنْجي]: ولا مائع من أن يكون أخذه رجل من آل فرعون مممن 
مات على الكفر من الماء' والقرینة أمران: لفظي رعقلي؛ اما اللفظي فإعادة 
لفظ العدو ولو كان المُراد بهما واحدًا لقيل عدو لي وله. والعقلي استبعاد العادة 
أن فرعون في دعواہ الربوبیة يتنزل لاخذ التابوت المشعر بالحرص والطمع فيما 
فيه المُنافي لدعوى الربوبية. رعلى هذا فيكرن أخذه من الماء عدوا لله 
وفرعون عدرًا لموسی؛ وبالله العون. 


وأما قوله تعالى: حى إِدَا حَصَرٌ أحَدَهُمْ الْمَرَتُ) [النساء: 18]» فالمراد 
ملائكة الموت كما مرّ. ولو قلنا: المُراد الموث نفسه؛ فالمراد وصول الروح إلى 
حال الغرغرة» وليس بمعلوم أنه ما قال هذا الكلام إلا عند الغرغرة» بل آية: 
مت نَم لا إِلَهَ إلا الِىَ» [يرنس: 90] الآية» قريئة على آله ما قاله إلا عند 
استقرار عقله وحياته» بشهادة طول الكلام» مع طول الملام؛ قاله الدواني؛ قال: 
”ولیمان الباس الذي لا ينفع شرعًا هو /الإیمان يوم القبامة» رهو سنة الله“ . - 
انتهى. 

وأمَا قوله تعالى: (إِنَّ أنه لا يَنْفِرٌ أن برذ پیہ) [الناء: 44ر 116]» 
فالمعنى لا يغفر للمُشرك ما دام على شركه ومات عليه بدليل نوله عليه الصلاة 
واللام: ((الا ومن أشرككء ثلائًا)) لما سُثل حين نزلت آية: ييار انين 
رما [الزمر: 53] الآيةء بعد أن قال: ((ما أحب أن يكون لي الدنيا وما فيها 
بھا))ء رواه الطبراني والبيهقي وغيرهما عن ثوبان؛ وهو قريب من قوله صلی الله 
عليه وسلم: ((وإن زنى وإن سرق)). 

واما قوله تعالى: ل ر امیت عل أَنوَلهز)'" لیونس: 88 الآية. نقال 
الدواني: "هو دليل لنا لا علينا"» فإنَ الاستجابة إنّما هي في حق فرعون؛ فإنه ما 
آمن حتى عاين الغرق؛ ولم يؤمن إلا هو. فكان الغرق هو العذاب الأليم في حقّه. 
07 "عق الما ليت (من): 


(2) الدواني. إيمان فرعون للإمام جلال الدين الدراني والرد عليه ص20. 
63١‏ رج اليش علق أتوليهئ تشد عق ریز کا يوا عَی برا الات الام . [يرنس: 188. 


fas) 
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بل قال البيضاري في قوله تعالی: وك بال رَو وء آلمَنَاِ» (غافر: 45] إِنّه 
الغرق"» مع آنهم لم يؤمنواء فلا يكون الاستجابة لقوله: (وَحَاقَ بال فِرَعَنَ سوا 


a), 


الَتَبِ) [غائر: 45) في حقّهم 

أقول [البَرزَنْجِي]: إن *حتى' لانتهاء الغايةء أي: يستمر عدم إيمانهم إلى 
رؤية العذاب الأليم وحلول بهم والعذاب الأليم قُسَر بالغرق كما رواء اين جرير 
وابن أبي حاتم وأبو الشيخ عن این عباس -رضي الله عنهما- تُرجمان القرآن. 
وقد استجاب الله دعاءہ في حن الكل منطوقا في استمرارهم على عدم الإيمان 
إلى تلك الحالةء وفي حن فرعون خاصة مفھومًاء فإنه آمن عند يلوغ الغايةء فلم 
يؤمن فرعون إلا بعد رؤية العذاب الأليم الذي هو الغرق. وهذا أقرب إلى شفقة 
الأنياء. إذ يبعد متهم آن يدعوا على أحد بالموت على الكفرء فإنهم بعثوا رحمة 
ولم ييعثرا عذايّاء ألا ترى إلى دعاء سید الأنبياء: ((اهدٍ قومي إتهم لا 
یعلموذ)): بل يدعون يدقع الامتصال للكافرين رجاء أن يخرج من أصلابهم من 
يعبد الله تعالى. 

فإن قلت: قد دعا نوح باستصالهم. 

قلتُ: نعم! لکن بعد أن أغبره الله تعالى: اَم أن بیت من فرك إلا من 
مد سن [هود: 36]» ولنا قال نوح: رلا يَأ إلا كبر کب (نرح: 127: ولو 
لم يعلم بإخبار الله تعالى أنهم لا يلدون إلا فاجرًا كمّارًا لما دعا عليهم رجاء أن 
یخرج من آصلابهم من يعبد الله تعالى. وموسى لم يُخبره الله بان فرعون لا يؤمن. 
حتى يدعو عليه بموته / على الكفر! لکن لما رأى من شدة شكيمته والتذاذه بدعوى 
الربوية وما في رأسه من الغرور والنخوة. علم آنه لا يؤمن إلا يتادييه يعذاب الیم 
يقطع عرق الكبر من تفه ويذله. ويدل لذلك اول الآية: (رينآ إن عات زعوت 
مله رَه [يرنس: 88] الآيةء فكان من مُقتضی الحكمة أن يدعو عليهم بزوال 
مواتع الإيمان حتى يؤمنواء لا بعدم إيمانهم ررضاه بكفرهم. وقال الشیخ رضي الله عته : 


(1) تفر اليضاوي. جک ص59 
(2) الدوائي. إيمان قرعون للإمام جلال الدین الدواني والرد عليەء ص 22-21 
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«وما عاش بعد إيمان (لثلا يعود إلى دعواه)؛ كما قال في راكب البحر عند 
ارتجاجہ : صلی مَن تخل إل ِ4 [الإسراء: 67] فلما نججاهم (إلى البر فاعرضوا 
فإذا هم مُشرکون). فلو قيِضهم عند نجاتهم لمانوا مرحدين؛ وقد حصلت لهم 
التجاقء قبس فرعون ولم يؤخر في أجله في حال إيمانه لتلا يرجع إلى ما كان 
عليه من الدعوى»''2.- انتهى . 

ققيه إشارة إلى حكمة دعاء موسی بتأخير إيمانه إلى آخر عمره رحمة؛ لاله 
لما علم أنه يموت في البحر دعا بتأخبر إيمانه لثلا بعيش بعده فيرجع إلى دعواه. 
قال الشيخ: «كل ذلك حتی لا يقنط أحد من رحمة الله والاعمال 


وامَا التوبيخ المأخوذ من "الآن' ققد مر عن الشيخ جوايه» ومرّ منا 
تقريره'*' وتفصيله. وقال الدواني 


"كم من تویخ في القرآن للمؤمن العاصي؛ فلا يذل على كفره. وامّا تكرار 
ذم فرعون في القرآن ولعته قلا يدل جل م ركم من ذم ولعن 
لأاصحاب الكبائرء قال تعالی: ( یکا حجنا تُمراؤٹ 
یئ كيدا مہا وَعَضب تچ 3 الآية“. وقد 
مرن الإسلام یت ما قبله بالنظر إلى حقوق الله لا حقوق العباد 


وأعَا قوله تعالى: (ظَنَنَهُ اف كل أكَيرَدَ تارق [النازعات: 25]ء فالمُراد 
الكلمة الآخرة والكلمة الأولى» إحداهما: لا رد اك [النازمات: 24]ء 
والأخرى: ما ِنَت تم بن إله عَبف) [النصص: 38]ء وكان نكال الكلمتين 


(1) الفتوحات المكية. ج2؛ ص276. يتصرف بيط غير مخل. وما وضع بين قوسين هو 
من البَرَْنْحِي لتوضيح الياق. 

(2) في (ه) يشير الناسخ هُنا إلى المُتابعة من الصفحة المُقابلةء فيتقل عند هذه التقطة إلى 
(1160]). بقیة الصفحة هي استمرار للنصٌ في (161ب) 

(6 القترحات المكية. ج2ء ص276. 

(4) تي (س) تقديره. 

(5) انظر: الدواتي٭ إيمان فرعون تازمام جلال الدين الدواتي والرد علبه؛ ص 19-18 


fise) 
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الغرق. وقال الدواني: "نكال الأولى الغرق» ونکال الأخرى فضيحة تقدّمه القرم 
يوم القيامة على رؤوس الأشهاد" وكانّه فهم من الآخرة والأولى النشأة الأخروية 
والدنيوية » والمعنى ما ذكرته لك؛ فتنبه. 

وأما قوله تعالى : (مَصَبّ عه رك سوط عََاپ 4 [الفجر : 13]ء / فالمُراد به عذاب 
الدنيا. قال اليضاوي : "شب بالسوط ماحل بهم في الدنيا إشعارًا بأنه بالقياس إلى ما اعد 
لهم في الآخرة من العذاب کالسوط إذا قيس إلى اليف *'.- انتھی 

'وبالجملة نقد دلت الآية على أن آخر ما تكلم به فرعون الإيمان 
والعوحیدء وآنه وَحَدَ بقلب ولانه وإصبعهء وأنه قبل الغرغرة» حال استقرار 
روحه وعقله راجيا النجاة. وهذه الآية صريحةء ويقية الآيات مُحتملةء والشيء 
إذا طرقه الاحتمال سقط منه الاستدلال۔ فيجب رتھا إلى الصریحء مع إمكان 
رتھاء إذ لا ينهد ركن من أركان الذين بإيمات قرعون» ولا تضيق الجنة بدخوله 
فيهاء ورحمة الله وسعت كل شيء. قال المُحقق الدواني رحمه الله: *والعجب 
ان الشيخ رضي الله عنه يقول يسعة رحمة الله تعالی وهذا القائل بعدم سعة 
رحمة الله تعالى وتقنيط عباده وتحئيئهم على الياس من روح الله تعالی؛ و فلا 
يبت من َع َه إل لقم الْكَفْرونَ) (یرسف: 2”"]87. انتهى كلامه. 

أقول [البَرْرّنجي]: راتا قرله صلی الله عليه وسلم عند اين عدي 
والطبراني: ((خلق الله فرعون في بطن أمه كافرًا))» فضعيف. ويفرض صحّته 
فمعناه تُدّر عليه في بطن أمّه أنه یکفر؛ لا أنه يموت على الكفر. وكقره طول 
عمرہ لا يكره احد ويكفي ذلك مصداقًا للحديث. 

راما حديث الترمذي: ((أن جبريل عليه اللام دس الحال في فيه))90. 
فقد مر الجراب عنه مصلا وأنّه لا دلالة فيه لموته على الكفرء بل يدل على 
أنه نطق بالشهادة وختم له بها. 


(1) تفير اليضاوي؛ ج5٠‏ ص310. 
(2) انظر: الدراني؛ إيمان فرعون للإمام جلال الدين الدواني والرد عليه ص 23. 
(3) الحال: الطین, 
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راما قوله صلی الله عليه وسلم في حديث ابن عمرو ابن العاص عند أحمد 
والدارمي والبيهقي في الشعب مرفوهًا: ((من حائظ عليها -أي: على الصلاة- 
كانت له نورًا ويرهانًا ونجاة يوم القيامة» ومن لم يُحافظ عليها لم تكن له نورًا ولا 
برهانًا ولا نجاةء وكان يوم القيامة مع قارون وفرعون وهامان وأبيَ بن خلف)). 
قمع ضعفه ليس فيه إلا آنه -أي: فرعون- مع قارون وهامان. وهذه المعية إن كانت 
في الموقف فلا إشكالء وكذا إن كانت في النارء لأنا لم نمنع دخوله النار بظلم 
العباد؛ وإنّما منعنا خلوده فيهاء وعليك بإئباته» أتقول بخلود غير المُحافظ على 
الصلاة فيها؟ كلا إلا أن تذهب مذهب الاعتزالء ونبرأ منه / إلى الله المتعال. 

والحاصل إِنَا تُرید من الخصم أن يأتينا بنصّ من الكتاب أو المنة ان 
فرعون مات على الكفرء أو نطق عند آخر كلامه في الدنيا بكلمة الكفرء أو أنه 
مُخلّد في النارء ودون هذا خرط القتاد۔ وعلى أنه لر ورد خلودہ في النار لم يكن 
نضّاء لإمكان تأويل الخلود بالمكث الطويل كما أؤلوه في القاتل عمدًا إذا لم 
يتب» وبالله التوفيق العليم الحكيم. 

هذا؛ وقد رد على الشيخ جماعة کالبقاعي وابن المقري وابن حجر وعلي 
القاري الحنفي هذا القول؛ والفوا فيه رسائل. وقد أبقظ الله لنصرته جممًا 
مُحققین فأجابوا عن تلك الرسائل؛ وتمسّكوا في الجواب بأقوی الوسائل٠‏ 
كالعلامة علي المهائمي الكُبجراتي» وكالمُحقق الجلال الدواني» وكشراح 
القصوص كالجنْدي والقيصري والجامي وعبد الله أفندي الرومي. وقد استوقيت 
جميع ذلك مع التحقیق التام في كتابنا المرسوم ب التأييد والمون للقائلين بإيمان 
فرعون. والله ولي الإنعام» والهادي إلى الصراط المُستقيم» والداعي إلى دار 
اللام. والله أعلم. 


[8] [الاعتراض الثامن: في المُفاضلة بين البشر والملائكة] 


قال [الكازروني] الاعتراض الثامن: قال الشيخ تُذس سره أيضًا في هذا 
الفص» يعني : فص موسى: إن الملائكة" العالين أشرف من الإنسانء لاله 


)0( في (ه) عودة إلى الصقحة (59 اب) ومُتابعة إلى آخر الصفحة ومن ثم الاستمرار في (1161) 


بت 
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قال: «فهو -يعني: الإنان- افضل من كل ما خلق من العناصر من غير مُباشرة 
يْدَينَء فالإنسان في الرّتبة فوق الملائكة الأرضية والسماویة والملائكة العالون 
خير من هذا النوع الإنساني بالنص الإنهي”". أي: لأنه قال: (لنْتَكْيرَتَ از کت 
بن مَل [ص: 75ا الذين لم يؤمروا بالسجود لآدم. 

[8] الجواب: اعلم رقع الله شأنك وصانك عمّا شانك. أن الشيخ قدّس 
الله سرّہ لم يقل: إِنْ جميع الملائكة افضل من البشرهء وإتما فضّل الملائكة 
العالمين -ويقال لهم: المهيمة والكروبيون- على النوع الإناني. وهذا لا يكون 
سيب تكفير؛ ولا موجب تبديع» لن جماعة من أهل السّنة والجماعة قاتلون 
بتفضیل الملك مُطلقًا (على البشرء كحجة الإسلام أبي حامد الغزالي وأيي عبد 
الله الحلیمي؛ ولم يكفرهم ولم يبدعهم احد بذلك. والشيخ لم يذهب إلى أفضلية 
المَلك)0© مُطلقّاء وإنما ذهب إلى أفضلية بعضهمء فمن باب الاؤلى أن لا یُکٹر 
ولا دع 

قال / الإمام الغزالي في الإحياء: "إن الإنان رتبته فوق رتية البهائم لقدرته 
ينور العقل على کسر شھواتہء ودون رتبة الملائكة لاستيلاء الشهوات عليه“ 
- انتهى. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: وفيه أمرر: 

الأول: إن الإشارة في قوله في هذا الفص إلى الفصّ الموسوي: لاله 
أقرب ما تقل عنه إيمان فرعون؛ فأشار إشارة القريب إليه» مع تأكيده ب 'أيضًا* 
وهو سهو. فإنَ هذا الاعتراض الثامن لیس في فض موسىء بل فيه ضده كما 
منذكرء وإنّما هو في فض عيى عليه السلامء حيث قال فيه: 

«ممّاء بَثَرَا للمُباشرة اللائقة بذلك الجناب باليدين المُضافتين إليه. وجعل 


(1) قصوص الحكم. ص145. 
(2) مايين قوسين لیس في (س). 
(3) ابو حامد الغزالي؛ إحياء علوم الدين؛ مكتبة ومطيعة "كرياطة فوترا" سماراغ+ 


أندرنِياء جا 237. 


|الفصل الأول: ‏ الاعتراضات المتعلقة بير وحدة الوجردا______ :2 


ذلك من عناية الله بهذا النوع الإنساني؛ فقال لمن ابی عن السجود له: ما ممق اد لن 
لا حَلَقَتٌ ي لمتکكتَ) [ص: 75]ء على من ہو مثلك؛ يعني مُنصريًا؟ (آم كت من 
الك ) [ص : 75]ء عن العُنصر؟ ولست كذلك. ويعني بالعالين من علا بذاته عن أن بكون 
في نشاته النورية تُنصريًا وإن كان طبيعيًا. فما قُصْل الإنسان غيرٌه من الأنواع العنصرية إلا 
بكونه بشرًا من طين» فهو أفضل نوع مما خلق من العناصر من غير مُباشرۃ بالیدین'"۔ 
فالإنسان في الرتبة فوق الملائكة الأرضية والسمارية؛ والملائكة العالرن خير من هذا 
التوع الانساني بالنص الإلهي»!7.- انتهى. 

الثاني: إن هذا ليس نضا في تفضيل العالين على الإنان» بل قد صرّح في 
مواضع لا تُحصی بأفضلية الإنسان مُطلقًا. (منها ما فاله في الباب الأول من 
القتوحات المكية بعد أن أشار إلى فضل الكعبة: 

«يا كَمَبَةَ طاف بها المرسلون مِنْ بَمْدٍ ما طاف بها المکرمون 

نمّاتى بن بعيهم عالّم طافوا بها من بين عالٍ ودرن 

أتزلهًا مشلا إلى عریِے ونحنُ حافون لها مُكْرِمِرِنَ 

فإن یقل أعظم حاف به إني أنا خيرٌ فهل تمعرن 

والله ما جاء بنط ولا أتى لنا إلا بمالايَبِينْ 

هل ذاك إلا الثُورٌ حمُّت به أنوارهم ونحن ما مَهينْ» 

ثم أشار إلى تفضيل البشر على الملائكة بقوله: 


7 ۷ء يجوللوا حق من قد حجري انهاه الجالميق 
كيف لهم وعلمهم أنني ابن الذي خَرُوا له ساجدينٌ 


() باليدين: لت في القصوص. 
(2) قموص الحكم. صن144. 
(3) في الفتوحات: قد سهموا. 
(4) في الفتوحات: سخر. 
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راعترفوا بعد اعتراض على والينا بکونھم جا لین 

أَبْلِسَ القْخْصٌ اللي قد ابی وكاناللفضل من الجاحدية«2 

ثم قال: 

«قلت ثم صرفت عنه وجه قلبي واقبلت به على ربيی؛ فقال لي: آنحصرت(9 
لابيك. حلت بركتي فيك اسمع منزلة من أثنيت عليهاء وما قدّمته من الخير بين 
يديهاء واین منزلتك من منازل الملائكة المُقرّبِين صلوات الله عليكم وعليهم 
أجمعين. كعبني هذه قلب الوجود؛ وعرشي لهذا القلب جسم محدودہ وما وسعني 
واحد منهما ولا أخير عني بالذي اخبرت عنهماء وبيتي الذي وسعني قلبك 
المقصودہ المودع في جدك المشهود. فالطائفون بقليك الأسرارء فهُم بمتزلة 
أجادكم عند طوانها بهذه الأحجار. فالطائفون الحافون يعرشنا المحيط. 
كالطائفين منك بعالم التخطيط. فكما أن الجم منك في الرتبة دون قلبك البسيط. 
كذلك هي الكعبة مع العرش المُحیط۔ (...) فكما أن عالم الأسرار الطائفين 
بالقلب الذي وسعني أسنى منزلة من غيرهم واعلی؛ كذلك أنتم ينعت الشرف 
واليادة على الطائفين بالعرش المُحيط أولى. (. . .) فأنتم بمنزلة أسرار العلماف: 
وهُم (الطاتفون بجسم العالم؛ فَهُم'” بمنزلة الماء والهواءء فكيف تكونون سواء. 
وما وسعني سواكم وما تجلّيت في صورة كمال إلا في معناكم» فاعرفوا قدر ما 
وهبتكموه من الشرف العالي؛ وبعد هذا فأنا الكبير المُتعالي:”*.- انتهى . 

نهذا تصريح مه بان كُمْل البشر أفضل من الطائفين بالعرش وأشرفء. فضلًا 


6 


عن الملائكة السماوية والأرضية وغيرهم) . 


ومنها ما قال في فض موسی ما نضّه: 


(1) الفتوحات المکیة ج1٠‏ ص50. 

(2) في (س) انت صرت. 

(3) الجملة ما بين قوسين ليت في الفتوحات. 

(4) الفتوحات المكبةء ج1؛ ص50. 

(5) ما بین قوسین؛ وهو من قوله: *منھا ما قاله في الباب الأول من الفتوحات المكية بعد 
أن اشار إلى فضل الكعبة' ٠‏ إلى هذا القدر ليس في (ت)ء ويقدر ب 30 سطرّاء والتناء 
من بقبة السخ؛ وفيه اختلاف طفيف فيما بينها . 


|الفصل الأول ج الاعٹراضات اللمتملقة بغیر وحدة الوجود ا 42 


«ولذلك قال في خلق آدم» الذي هو 'البرنامج' الجامع لنعوت الحضرة 
الإلھیة التي هي الذات والصفات والافعالء "إن الله خلق آدم على صورنہ٭ 
ولت صورته سوى الحضرة الإلهية. فاوجد في هذا المُختصر الشريف الذي هو 
”الانسان الکامل' جميع الاسماء الإلھیة وحقائق ما خرج عنه في العالم الكير 
المنقصلء. وجعله روحًا للعالم؛ فسخْر له العلو والفل لكمال الصورة. فكما آل 
ليس شيء من العالم إلا وهو يُسبّح الله بحمدہ كذلك ليس شيء من العالم إلا 
وهو محر لهذا الإنسانء لما تعطيه حقيقة صورته» نقال: (يَسَفْرَ ا تا ؤ 
كت / وبا ف انيب یا بنذ [الجائية: 13]. فكل ما في العالم تحت تسخير 
الإنان. علم ذلك من علمه وهو الإنسان الكامل. وجهل ذلك من جهله وهو 
“الإنان الحيوان*2170.- انتهى بلفظه. 

وهو بظاهره تفضيل الإنسان على الملائكة العالين؛ لأنهم من العالم: فشملهم 
قوله: "كل ما في العالمٴء وعدم أمرهم بالجود لآدم لا بُعطي الأفضلیةء لجواز 
أن يكون ذلك لهيمانهم في جلال الله. وعدم تفرغهم لغيره. ويدل لذلك قول الثيخ 
في مواغع من الفتوحات أنّهم لا يعلمون أن الله خلق شيئًا غيرهم. وعلى هذا 
فيحمل ما في فص عيسى من تفضيلهم على النوع الإنساني في التقدّس عن 
العنصریات: والتشرّف عن الكثافة التي صارت حجابًا لإبليس. مانعًا عن السجود 
لآدم» مدلا بلطافة النار بالنظر إلى الطين. فإنَ الطين أكثف منهاء فكانه تعالى 
يقول له: أنت من العناصرء والعنصريات كلها مُتاوية في الکثافة مع ما في 
النار من الخفة والطيش والانقلاب والإفساد بالإحراق والميل إلى العلو 
والکبریاءء بخلاف الطين فإنَ فيه الرزانة والوقار والتواضع والحفظ والتربية 
والثبات. وإنما اللطافة للذين خلقوا لا من العناصر بل من النور اللطيف» وإن 
دخلوا تحت الطبيعة فإنهم من حيث اللطافة خير من النوع الإنساني. ویحق لهم 
ان لا یُومروا بالسجود؛ على انهم لو أمروا به مع علرّهم لسجدواء ولم بابوا۔ 
واما انت يا إبليس فليس لك أن تابی بعد أن أمرت مع كونك مثله ُنصريًا. 


(1) قصوص الحكم. ص199۔ 


{anl 


una] 
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ويؤيد هذا الحمل ويوضّحه أنه ذكر في مواضع من الفتوحات أن الملا الاعلى 
أقدس وأعلى؛ ون الإنسان الكامل أجمع وأفضل. وقال في موضح منه إن الإنان 
باطنه ملك؛ فالإنسان ملك وزيادة. ومر في فص آدم أنه قال: «فكان آدم جلاء تلك 
المرآة. وررح تلك الصورة. وكانت الملائكة من بعض قوى تلك الصورةء (إلى أن 
قال) فمَى هذا المذكور إنسانًا وخليفة (...) لعمرم نشأته وحصره الحقائق كلها. 
وهو للحقّ بمنزلة إنسان العين من العین؛ الذي به يكون النظر»”'2. إلى آخر ما مر 
عته. فخيريّة العالين على الإنسان من بعض الوجوهء وهو اللطافة والتقدّس والعلوء 
لا من كل وجه. ولا أظنّ أن المُتكلّمين من أهل / السّنة يمنعون ذلك. فإذن لا 
خلاف ينه وبين أهل السّنة حتى يحتاج إلى الجواب. 

وید على أن عدم أمرهم بالسجود لعدم شعورهم بخلق آدم وهيمانهم ني 
جلال اللہ لا للأافضلیة على ما فی الفتوحات في الباب الخامس والتسعين 
ومتین؛ حبث قال: 1 1 

«اعلم أن الله لما خلق الأرواح المهيمة وهم الذين لا علم لهم بغير الله 
ولا يعلمون أن الله خلق شيئًا سواهم؛ وهم الكروبيون المُقرَبون المُعتكفون 
الثفردون الماخوذون عن أنفهم بما أشهدهم الحق من جلالهء اختص منهم 
المُمَى "العقل الأول" والافراد منا على مقامهم. فجلال الله في قلوب الافراد 
مثل ذلك فلا يشهدون سوى الحق؛ فهم خارجون عن حكم القطب الذي هو 
الإمام» وهو واحد متهم ولكنه تكون مادته من "العقل الأول" الذي هو أول 
موجود من عالم الندوین والتسطيرء وهو الموجود الإبداعي»”.- انتھی 

فإِنَ العقل الأول هو روح محمد صلی الله عليه وسلمء وهو واحد منھم؛ 
رأولهم واکسلھم؛ وعالم التدوين منه. فهو أفضل ولا شك. ويوضحه أن الأفراد 
من أمته أتباعه؛ وهُم في رتبة المهيمة. 

فقد ظهر بما حقفناه أن الشيخ قُدَس سرّه لم يفضّل العالين مُطلقَاء بل من 


)١(‏ قصوص الحكم» ص50-49۔ 
(2) الفتوحات المكية؛ ج2 ص 675. 
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وجه مُناسب لمقام إخراجهم من الأمر بالسجود لآدم. فالنض الإلهي وارد ردًا 
لإبليس. وإدحاضًا لحجته؛ ونطعًا لعذره في إبائه بخيريته من حبث اللطافة 
والعلو. فكان الشيخ فدص سره یقول مفسرًا للآية ومینّا للمُراد منها في الرة على 
إبليس في قوله: (أنا َو تہ لأنك (عَلقّی من تر ولد من بلينٍ» (ص: 76] 
والنار ألطف وأعلى وأنور من الطين. فقال: لا الطفية للنار؛ لان كلا من النار 
والطين عنصران» فانتما مثلان؛ وهو فوقك لخلقته باليدين المُضافتين إليّ. ولست 
من العالين المُتصفین باللطافة والقدس والعلو؛ فإنهم خير منه لهذا الاعتبار. ولذا 
لم آمرهم بالسجود» ولو أني آمرهم لاطاعوني؛ لاهم ولا صر لَه م أَنَمْم 
علوت ما ُوَمَرُونَ4 [العحريم: 6]. فأنت إِذّا من الكافرين» حيث أبيت عن أمري 
واستكبرت على من لت بخير منهء بل أنت مثله في العنصرية» وهو خير منك 
لاني خلقته بيديَّء وآنت وغيرك من العُنصريات مخلوقون بيد / واحدة. 

ويدل لهذا التفضیلء بل يُصرح به؛ ما نقله تلميذه المُحقّق ابن سودكين عله 
في لواقح الأسرارء قال رحمه الله: 


”سمعته رضي الله عنه يقول ما معناه: اختلف الناس في التفضيل بین 
الملائكة والبشرء ونزعنا نحن منزعًا آخر. فأمًا ابن قي وغيره ممّن وافقه 
ذهيوا إلى أن التفاضل إِنّما يقع بين الأجناس المُشتركة؛ أما إذا اختلفت 
الأجناس فلا تفاضل. لا يقال: أيّما الأفضل الماء أو الباقوت؟ وأمًا الذي 
نزعنا نحن إليه فهو أن الأرواح جميمًا لا یقع بينها تفاضل إلا بطريق 
الإخبار عن الله تعالى. وتنرّعت الأرواح ثلائۃ انراع: أرواح تدبر الأجساد 
النورانية وِہُم الملا الاعلىء وأرراح نُدبْر أجساءًا نارية وهم الجن؛ 
وارواح تُدبّر أجسادًا ترابیة وهُم البشر. فالأرواح جميعها ملالكة حقیقة 
واحدةء فإن وقع تفاضل فمن هَامُناء وهذا مُدرك لم يظفر به من ظن تباین 
الأجناس. بقي التفاضل فيما تُدبّره الأرواح» فأخذ کل احد یتبضر لما 
يترجّح في نظره. والتحقيق في ذلك أن نشأة المَلّك وإن كانت أبسطء 
ونشاة البشر أكمل. إلا ان شیئا من ذلك لا يُعطي القرب. إذ القرب لا 
دليل عليه إلا الأخبار الإلهية. فإنَ الفضل إِنّما هو في القرب إلى الله تعالى 
بطریق الاختصاص والقربی؛ فمن أخبره الله بذلك فقد حصل له العلم 
التام» ومن أخذ على غير هذا الوجه فكانه تكلّم على الإيمان لا على 


تتحب] 


نسل 
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الإبقان. رانا دليل المقل» لو وففنا معهء فلو نظرنا إلى التفاضل من حيث 
البات مُطلفًا لفلنا بنفضيل الملالكةء أي: لأن البسيط ثابت غير مُتغْبّر 
ولو نظرنا إلى كمال النشأة وجمعيتها لحكمنا بتفضبل البشر. ومن این لنا 
ركون؟ يعني : إلى الدليل العقلي: والله بقول الحق وهو يهدي السیل *'“ 


انتهى 35 لمکا 


فانظر إلى التفضيل الذي أشار إليه من طريق نظر العقل تجده موافقًا لما 
قررناہ؛ ومُطابقًا لما حرّرناء. فتمسّك بهذا التحقيق فإلّه بذلك حقیق؛ ومن الله 
العصمة والتوفيق إلى سلوك سواء الطريق. 

الثالٹ: ما نے إلى أبي عبد الله الحليمي من أئمتنا الشافعية صحيح. وأمًا ما 
عزاء للغزالي فليس ذلك يمعروف عنه؛ وإِنّما هو معروف عن القاضي الباقلاني. وما 
نقله عنه / في الإحياء لا يدل على التفضيل المُراد بل القصد بذلك أن نشأة الإنسان 
مرئّبة متوسطة بين المّلك والبهائم» فشابه المَلك من حيث إن له عقلاء وشابه 
الهائم من حيث إن له شهرة. وهذا نظير ما في المواقف في الاستدلال على 
تفضيل الأنياء؛ أن الإنسان ركب تركيبًا بین المَلك والبهيمة» فبعقله له حظ من 
الملائکة: وبطبيعته له حط من البهيمة. ثم إن من غلب [كذا] طبيعته عقله فهو 
شر من البھائم؛ لقوله تعالى: هأرلَيَكَ الاش بل هم اسل (الاعراف: 179 
وقوله: (إِنَّ سَنّ دوت عند اقم [الأنفال: 22ء 55]ء الآية. وذلك” یقعضي - 
بطريق القياس- أن يكون من غلب عقله طبيعته خيرًا من الملاتكة”.- انتهى. فليس 
في كلام الإحباء إلا بيان رتبة نشأة الإنسان وليس فيه تفضيل الملائكة على 
الأنياء مُطلقًاء بل هو كما تراه من أدلّة تفضيل الأنبياء عليه . 


(۱) انطر: لواقح الأسرار ولوائح الأنوارء تحقيق سعيد عبد الفتاح؛ دمشق دار نيئوى» 
5ء ص216 

(2) حائية في (س» ق170ب) مفادھا: "ہلغ مقابلة*۔ 

(3) حائية في (س. ق171|) مفادها: بلغ '. 

(4) عفد النبن عبد الرحمٰن الإيجي. المواقف في علم الکلام: عالم الكتب» بيروت. 
دت ص367 
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الرابع : أن من فضل الملائكة منا كالحليمي؛ لم يفضل جميع الملالكة 
على الإئسان؛ بل فضل العلوية السماوية فقط. وعبارة المواقف: 'لا نزاع أنهم 
بعلي : الانياء- أفضل من الملائكة السفلیة؛ إِنْما النزاع في الملائكة العلوية؛ 
فقال أكثر أصحابنا : الأنبياء أفضل. رعليه الشيعة. وقالت المعتزلة وأبو عبد الله 
الحليمي والقاضي منا: الملائكة افضل؛ وعليه الفلاسفة"''".- التهى 

نها هو صريح عباراتهم أن الحليمي والباقلائي والمُمتزلة لم يُفضَلوا جميع 
الملائكة كما ادّعاء الاصلء إلا أن الإلزام حاصل. فإن الشيخ نل الأنبياء حتى 
على الملائكة”*2 العلوية الماوية أيضّاء وإنما فضل على ما فهمه الاصل العالين 
نقط فهو موافق لجمهور أهل السّئة في المسالة. وذكر شيئًا آخر هم ساكتون 
عنه» وهو الفرق بين العُلُوية والعالین؛ فافهم المقام واحفظ المراتب» ولا تكن 
من الغافلين» وإن أبيت إل لِمَمَلِکْر منّ لين (الشعراء: 168]. 

نتميم”': ورد في صحيح البخاري وغيره أنه صلی الله عليه وسلم قال 
حاكيًا عن ربه: ((أنا عند ظن عبدي بيء وانا معه إذا ذكرني؛ فإن ذكرني في 
نفه ذكرته في نفسي» وإن ذكرني في ملا ذكرته في ملا خير منهم)). قال الحافظ 
ابن حجر في فتح الباري : 

'قال ابن بطال: هذا نص في أن الملائكة افضل من بني آدم» قال: وهو 

مذهب جمهور أهل العلم. / وعلى ذلك شواهد من القرآن مثل: إلا أن 

تر متكت از ت بِنَّ للتَيدِنَ» [الأعراف: 20]. والخالد أفضل من الفاني: 

والملائكة أفضل من بني آدم. 

(قال الحافظ) وتعقّب: بان المعروف عن جمهور اهل السّنة ان صالحي 

بني آدم أفضل من سائر الأجناس. والذين ذهبوا إلى تفضيل الملائكة: 


)١(‏ انظر مکانة الإنان بين المّلك والبهيمة في إحباء علوم اللبن» ج4: ص425-424 
وانظر مسالة تفضیل الأنبياء على الملائكة في المواقف للإبجي. ص367. 

(2) "على الملائکة' لت في (ت). 

(0 في بقية اللخ : کیم في تقهيم. 


[33ب] 


428 الجازبٌ القَيْبي إلى الجائب الزن 


الفلاسفة ثم المُعنزلة وقلبل من اهل السّنة ومن أهل التصرّف؛ وبعض اهل 
الظاهر. فمنهم من فاضل بین الجنسبن ففالرا حقیفة النْلْك افضل من 
حقيقة الإنسان؛ لاٹھا نورائية وخبّرة ولطیفة مع سعة العلم والقوة وصفاء 
الجوهر. وهلا لا بستلزم نفضيل کل فرد فرد على كل فرد فردء لجواز أن 
یکون في بعض الاناسي ما في ذلك وزيادة. ومنهم من خض الخلاف 
بصالحي الشر والملائكة. ومنهم من خخضه بالأنبياء. ثم منهم من فضّل 
الملائكة على غير الأنياء. ومنهم من فضّلهم على الانبیاء أيضّاء إلا على 
نبينا صلی الله عليه وسلم. .. ". ثم ذكر بعض أدلّة تفضيل الانبياء ثمّ 
قال: *وأمًا ادلة الأخرين نقد فيل: إنْ حديث الباب أقوى ما استدل يه 
لذلك التصريح بقوله: 'في ملا خير منهم' ٠‏ والمراد بهم الملانكة» حتى 
قال بعض العُلاة في ذلك: وكم من ذاكر لله في ملا فيهم محمد صلی الله 
عليه وسلم ذكرهم الله في ملا خير منھم*'''۔- انتهى. 


ومراده ببعض العُلاة هو الشيخ قُدّس سرّهء فإنه قال في الفتوحات في 
الباب في جواب الؤال التاسع والعشرين من سؤالات الحكيم الترمذي رحمه 
الله تعالى ما نضّه: 
«وأمًا المسالة الطويلة” (وفي نسخة الطبولية -بموحدة بين الطاء 
والواو ويتقديم اللام!' على الیاء-!“ التي بين الناس واختلافهم في 
فضل الملائكة على البشر فإني سألت عن ذلك رسول الله صلی الله عليه وسلم 
في الواقعة فقال لي: إن الملائكة أفضل. فقلت له: يا رسول الله فإن سُثلت 
ما الدليل على ذلك فما أقول؟ فأشار إل أن قد علمتم أني أفضل الناسء 
وقد صح عندكم وثبت وهو صحيح أني قلت عن الله تعالى إنه قال: ((من 
[مذاا) ذكرني في نفه ذكرته في نفسي؛ ومن ذكرني في ملا ذكرته / في ملا خير 


(1) انظر: فتح الباري» ج13ء ص398 

(2) في الفنوحات المكبة: الطفولية. رفي (ھ) حاشية بخط الناسخ نقه مفادھا: "الذي نعرفہ 
آنها بالفاء. أي: الطفولية من التطفل. فكانها بمعنى التطفل والفضول. فليتامل'. 

(3) في (ه) الوار. 

(4) ما بين فوسين ليس من الفتوحات. 
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منهم))؛ ركم ذاكر لله تعالى ذكره في ملا آنا فيهمء فذكره الله في ملا e‏ 
من ذلك الملا الذي أنا فيهم. فما سررت بشيء سروري بھذہ المسالة: فإلہ كان 
على قلبي منها كثير. وان تدبّرث فوله تعالى: فو الى بل متخ لمكت » 
[الاحزاب: 43]: وهلا كله بلسان التفصيل'©. وأمًا جهة الحقائق فلا مُفاضلة ولا 
انفل؛ لارتباط الأشخاص بالمراتب؛ وارتباط المراتب بالأسماء الإلهية. وإن كان 
لها الابتهاج بذاتها وكمالها فابتهاجها بظھور آثارها في اعیان المظاهر أثمْ ابتهاججا 
لظهوق سلطانہاٴ(8.۔ آنتھی: 


فهذا الذي نے الحافظ إلى الشيخ فس سره مع التشنيع عليه. ونسبته إياء 
إلى الغلو هو كلام رسول الله صلی الله عليه وسلم لا قوله. لم إله بعينه هو قول 
ابن بطال الذي نقله هوء فلم يسع على ابن بطال بذلك كما شع به على الشبخ! 
والعجب ان ابن يطال تسبه إلى جمهور أهل العلم» ونسيه هو نفسه إلى طوائف 
من أهل العلم. فاي غلو في قول وافق صاحبه طوائف من العلماء. إن لم يكن 
جمهررهم. إِنَا لله وإنا إليه راجعون. 

ولنعد إلى بیان معنى الحديث المذكور: قال الحافظ [ابن حجر]: 


٭واجاب بعض أهل السنّة يان الخبر الملکور ليس نصا ولا صريحًا في 
المُرادء بل يطرقه احتمال أن يكون المُراد بالملا الذين ُم خير من الملا 
الذاكر : الأنبياء والشهداء. فإنْهم أحياء عند ربهم. فلم ينحصر تلك في 
الملائكة. واجاب آخر وهو اقوی من الأول بأن الخيرية إنما حصلت 
بالذاكر والملا معّاء فالجانب الذي فيه رب العزة خير من الجانب الذي 
لیس هو فيه بلا ارتیاب: فالخيرية حصلت بالنبة للمجموع على المجموع. 
قال: وهذا الجواب ظهر لي وظننت أنه مُبتكر. ثم رأيته في كلام القاضي 
كمال الدين الزملكاني في الجزء الذي جممه في الرفيق الأعلى. فقال: "إن 
الله قابل ذكر العبد في نفه بذكره له في نفهء وقابل ذكر العبد في الملا 


(1) في (ه) ورد: فلا بد أن يذكره الله تعالى في ملا هو خير. 
( في (س) التفضيل. 
(1) الفتوحات المکیة ج2ء ص 6١‏ وهنا وردت: “التفصيل'. كما جاء أعلاء 


(مداب] 
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بذکرہ له في الملا. فإنّما صار الذكر في الملا الثاني خيرًا من الذكر الذي 
ت الاول. لان الله هر الذاكر فيهم. والملا الذين يذكرون الله والله 
فيهم. أفضل من الملا الذين يذكرون وليس الله فيهم ''''۔- انتهى. 


قال شيخنا / الكوراني أيّده الله تعالى: "هذا يحتاج إلى كميم. فان الله تعالى 
قد قال: “وأنا معه إذا ذكرني*: فهو سبحانه مع الذاکر في الملا أيضًا. وإذا كان 
الله مع الملأين لم يوجد ملا لا يكون معهم الله تعالى حتى يكون مفضولا للذي 
فيه الله. وتتميمه أن يُقال: إن الله مع الذاكر من حيث الاسم الذي يذكره به 
فإذا ذكره في ملا هو فيهم من حيث ذلك الاسم ذكره في ملا هو فيهم من حيث 
التجلي الناتي الاعظم۔ والملا الذين فيهم الحق بالتجلي الناتي أفضل من الذين 
فيهم الحق بالتجلّي الأسمائي. ومعلوم أن هنا لا يُناني أن يكون الي صلى الله 
عليه وسلم أفضل من الملائکة؛ لأن ملا الملاتكة ما صار خيرًا من ملا الذاكر 
الصحابي الذين قيهم الي صلی الله عليه وسلم. إلا لكون الحق من حيث كونه 
ذاكرًا للصحابي فيهم جزاء لذكره مجلا فيهم بالتجلي الذاتي. 

فرجع حاصل خيرية الملا على الملا إلى أقضلية التجلي الذاتي على 
الأسمائيء وهنا لا تزاع فيهء ولا يُنافي کون النبي صلی الله عليه وسلم أقضل 
من الملائکة۔ كيف وهو صلی الله عليه وسلم سيد العالمينء والملاتكة من 
العالمين الذين هو سيدهم ومن المرحومين الذين هو رحمة لهم فإنّه صاحب 
(أو ات بعد (كَبَ مَوسَتيِ) [انجم: 9]ء قأين الملائكة هنالك؟ 

قال [الكوراني] أيّده الله: وأيضًا فان الاستدلال المذكور لا يتم إلا إذا كان 
کی و الملا من ملا الذاكر خيرية من كل وجهء ومُتلزمًا لان يكون كل فرد منه 
افقل من كلّ فرد من ملا الذاکر۔ وکلتا المُقدمتين ممنوعتان لجواز أن يكون 
الخيرية مُرادًا بها الخيرية من يعض الوجوهء وهذا يُجامع أن يكون في الملا 
المفضول فرد يكون أفضل من أفراد الآخر. وإن كان من حيث المجموع له وجه 


(1) أحمد بن علي ين حجر المقلاتيء قح الباري شرح صحيح البخاري؛ تحقيق محمد هؤاد 
عبد الباقي ومحب الدين الخطيب. ييروت؛ دار المعرفة. 1379هء ج13ء ص378 


اش ما ند هدرخ ا الفتققة پیر ية ويا اله 

خبرية لا يوجد في الآخرء ومعلوم أن ملا الملائكة لكونهم لا يفترون. ولا بخطر 
لهم الخواطر المُخالفة للذكر خير من الملا الذين فيهم الني صلی الله عليه وسلم. 

وفيهم من يخطر بباله خاطر غير الذكرء وإن كان الني صلی الله عليه وسلم انف( 
من الملائكة لكونه سید العالمین: رواه البيهقي. ویوضحه قوله تعالی: (وَم 


Laer E 


22 كك إل ره لِنْصََييتَ» [الانياء: 107]ء فتائله وبالله التوفيق'.- انتهى کلام 
وش ٠‏ وهو نقیس جنا 


أقول [البَرْرَنْجِي]: هذه الأجوبة كلها بنا على لفظ الحديث وجوهر 
كلماتهء آنا بالنظر إلى استدلال النبي صلی الله عليه وسلم الذي أجاب به / 
الشيخ في الواقعة فالظاهر من الحديث تفضيل الملانكة حتى عليه صلی الله عليه 
وسلمء فلا بڈ من جواب لا يكون فيه مُعارضة لاسندلاله صلی الله عليه وسلم۔ 

فأقول وبالله أستعين: قد مر قريبًا أن من الناس من فاضل بين الجتسین 
المّلك والإتان. ففضّلوا جنس المّلك على جنس الإنان. ومنهم من خض 
الخلاف بصالحي البشر والملائكة؛ ومنهم من خط بالأنياء. لع منهم من فقل 
الملائكة على غير الأنياء» وفضل الأنبياء على الملائكة. ومنهم من فضّلهم على 
لانياء أيضًا إلا على نينا صلی الله عليه وسلم. ومنهم من نضّلهم حتى على 
تيا صلی الله عليه وسل" 

إذا علمت ذلك فنقول: يُمكن أن يكون مُراد الشيخ قُنّس مرّه: السؤال عن 
المُفاضلة بین جنس البشر وجنس المّلك» كما هو ظاهر قوله: «وأمَا المألة 
“العطبولية *: أو *الطويلة*” التي بين الناس. واختلافهم في فضل الملائكة على 
الشره. حيث لم يقل على الأنبياءء أو على خواص البشرء أو نحوهما من 
العبارات التي تكون نضًا في التفضيل على الأنياء. وإذا كان الؤال عن ذلك فلا 


a»‏ ومنهم من فضّلهم حتی على نينا صلی الله عليه وسلم' ليست في (ت)ء وفي (ه) 
ورد: "ومنهم حتی على نينا صلی الله عليه وسلم"۔ 

(2) حاشية في (ه) مفادها: الاصح أنها الطفولیة: والله اعلم! إلا إن كان واقمًا على اکٹ 
الخ۔ اتظر: الفتوحات بتحقيق عثمان يحيى. سفر 12ء القاهرة 1988م. ص210 مم 
الحاشية رقم 7. 


تہ 


[5داب] 
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يستلزم تفضيل کل فرد فرد من المّلك على كل فرد فرد من البشرء لجواز أن يكون في 
يعض البشر ما في المّلك من النورانية ولطافة السرٌ وسعة العلم ونحوهاء وزيادة 
الكمال والجمعية. وقد مر عن الشيخ أن الأرواح جميعها ملائكة» وأنها حقيفة 
واحدةء فيكون في روح البشر ما في المّلك ببساطته وتجرّده. وزيادة الجامعية 
والكمال الحاصل له بالتركيب» فيكون هذا البعض من البشر أفضل من المّلك. 

فکان الشيخ قُدّس سرّہ قال: هل يفضل المّلك على جنس البشر ما عدا 
الخواص؟ فأجابه صلی الله عليه وسلم بالتفضيل عليهم. مدلا باه كم ذاكر 
من الصحابة الذين أنا بين ظهرانيهم وهُّم خير القرونء ذكره الله في ملا 
الملائکة؛ في مُقابلة ذكره إياه. وقد وصف ملا الملائكة باتهم خير من ملا 
الصحابةء وإذا کانوا خيرًا من الصحابة کانوا خيرًا من غيرهم بطريق الاؤلیء لان 
من عداهم إِمّا: التابعون فمن بعدهم. ولا شك أن رتبتهم متأخرة في الفضل عن 
رتبة الصحابة بنص قوله صلی الله عليه وسلم: ((ثم الذين یلونھم))ء بلفظ "ثم" 
الدال على التراخي. وإما: أصحاب الرسل الذين قبلهم» ولا شك أن أصحاب 
نينا صلی الله عليه وسلم أفضل منهم بنض قوله تعالى: لکشم حَيْرَ أُمَةِ ارت 
نايس » [آل عمران: 110]. بيان ذلك / أن قوله صلی الله عليه وسلم: ((وکم ذاكر 
لله في ملا أنا فيهم)): المُراد به في قرن انا فيهم وبين ظهرانيهم» يعني بهم: 
الصحابةء فإنهم الذين فيهم رسول الله صلی الله عليه وسلم. ولا شك أنهم خير 
القرون وأفضل البشرء بعد الأنبياء. فإذا فضلتهم الملائكة فضلوا غيرهم من القرون 
الذين بعدھمء والذين قبلھم''' بطريق الأؤلى. والدليل على هذا الحمل وجوه: 

احدھا: ما مر عنه أنه في "فص آدم* فضل الإنان الكامل على جميع 
أجزاء العالم؛ وصرّح بيادة محمد صلی الله عليه وسلم على الجمیع وأنّه 
سلطان العالم. ولو كان سمع من رسول الله صلی الله عليه وسلم تفضيل المّلك 
على الأنياء أو فهم ذلك من رسول الله“ صلی الله عليه وسلم لما فضّله۔ 


() ليت في (ت) 
(2) في (سء ق1174)» 'من كلامه' بدلا من: "من رسول الله". 
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انیھا: قد سبق أنه قائل من حيث النظر العقلي بالتفضيل من وجه وان 
الإنسان الكامل أفضل من المّلك من حيث الجمعية والکمال؛ ولو فهم من الني 
صلى الله عليه وسلم التفضيل المُطلق لما وسعه أن يحكم بالتفضبل الجزئي 
ويُخالفه صلی الله عليه وسلم. 

الٹھا: أنه قد صرّح بخيرية البشر على من عدا العالین!'' من الملائكة؛ ولا 
شك أن الملا الذاكر فيهم الله أعم من العالين'. بل ربّما قيل: يختص بمن 
عداهم لأثهم هائمون في جلال الله لا يعلمون أن الله خلق آدم أبا الشرء ففلا 
عن أولاده. فضلا عن أن يذكروهم. ولو فُھم من رسول الله العموم لما وسعه أن 
يحكم بخيرية خواص البشر على الملائكة. 

فهذه الوجوه تدلّك على أن سؤال الشيخ النبي صلی الله عليه وسلم إِنْما 
هو عن تفضيل المّلك على عوام البشرء دون خواصهم الذين هُم الأنبياء. وان 
جوابه صلی الله عليه وسلم إنما وقع على طبق سؤاله. وأن مُراده صلی الله عليه 
وسلم بالملاً الذين هو فيهم قرن الصحابة كما حرّرناء. وحينئذ فحاصل اعتقاد 
الشيخ في المسألة أن خواص البشر المُعبر عنهم بالإنسان الكامل افضل من 
الملائكة السماوية والأرضية مُطلقَاء ومن المهيمة العالين من وجهء وأن الملائكة 
أفضل من عوام البشرء أعني: من عدا الأنبياء. فيُطابق اعنقاده ما هو التحقيق 
عند أهل التنةء ويالله التوفيق» والله أعلم. 


(1) في (س) العالمين. 
(2) في (س) العالمين. 


(136) 
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قال [الكازروني]: الفصل الثاني / 
فيما يتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتها 


ِا تعلَقًا قريبًا وهو الاعتراض الأول وجوابهء أو تعلّقًا بعيدًا وهو بقية 
الاعتراضات وجواباتها. 

اعلم علّمك الله علمًا لدنيًا أله لا بد قبل الشروع من تمهيد مقدمات ليسهل 
قهمهاء والله الموفق. 

الأولى : كما أن المُتكلمين فرقتان: أهل بدعة ضالة كالمُعتزلة» وأهل سُنة 
مُهتدية وهم الأشعرية والماتريدية» وكلتاهما تسمیان مُتكلمين سنيّهم 
وبدعيّهم» كذلك 'الوجودية' طائفتان: ملاحدة وموحدة. وبيان هاتين الطائفتين 
من جُملة الضروريات اللازمة ليُعلم الفرق بين الملحدين والموحدين» وذلك في 
وصلين: 


الوصل الأول: في بيان الوجودية الملاحدة 

اعلم - حماك الله من القرناء السوء - أن اعتقاد هذه الطائفة الخبيثة أن 
الباري تعالى وتقدّس ليس موجودًا في الخارج بوجود مُستقل مُمتاز عن عالمي 
الأرواح والأجام» بل هو مجموع العالمء تعالى الله عن ذلك عُلوًا کبیرّاء 
ونسبته إلى سائر افراد العالم نسبة الكلّي الطبيعي إلى أفراده. "فالعالم هو اللهء 
والله هو العالم '۔ وليس ثمّة شيء غير العالم يقال له: الله بل الموجود هو 
هذا العالم لا غيره. وهذا کفر صريح وقول قبيح! والشيخ قُدّس سره في 
الفتوحات في عقيدة الخواص- ولا توجد في بعض نسخ الفتوحات. وقد تُجعل 
رسالة مُستقلة وثُستّی رسالة المعرفة- قد نفى هذا المذهب. حيث قال: "ومن 
هُنا أيضًا زلّت أقدام طائفة عن مجرى التحقيق. فقالوا: ما ثم إلا ما نرىء 
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فجعلت العالم هو الله والله نفس العالم لیس أمرًا آخر. وسبب هذا المشهد 
لكونهم ما تحقّقوا به تحقّق أهلهء فلو تحققوا به ما قالوا بذلك''''. هذا معنى 
کلامه. 


قلت [البَرْرَنْجِي]: قد تقدم أن كتاب المعرفة غير عقيدة الخواص» وليس 
في عقيدة الخواص هذا الکلامء والعبارة التي نقلها ِنّما هي عبارة کتاب المعرفة. 
وقوله: *وسيب هذا المشهد' إشارة إلى ما ذكره قبل» ولننقله ولينتفع به فإنّه 
E‏ 


[التشبيه والتنزيه] 

قال رحمه الله: 

«عجبت من طائفة تعدّت طورها وتجاوزت حدھاء فجعلت نفسها أعرف بالله 
مته تعالى بنفسه» فقالت: أعوذ بالله من التشيه» (وقالت طائفة أخرى: أعوذ بالله 
من تنزيه يؤدي إلى التعطيل. إلى أن قال: ولیس التنزيه في هذه المالة باعجب / 
عن التشبية)7©..مميحة التضاكر عن إدراك غوافض :الأسرارء وما تل الألوهة 
ثم إن العجب كل العجب من هذه الطائفة هربت من التشبيه إلى التشبيه: 
وجعلت ذلك تنزيهًا يضحك العقلاء بجھلھمء فيما أتوا به. فإنهم ما عدلوا من 
التشبيه إلا إلى ما في نفوسهم من المعاني المُحدثة القائمة بهم؛ فهربوا من 
التشبيه بهم إلى التشبيه بهم. وسمّوا هذا العدول تنزيهًا. فنفرسهم نزهوا 
إن حملوها على المعاني الإلهيةء أو الحقّ شيّهوا إن حملوها على المعاني 
النفيةء وما لهم تحوّل في غير هذا. فلو رجعوا إلى محل التحقیق: إذ 
حُرموا الكشف. وقالوا: الحقّ سبحانه أثبت لنفسه هذه الأحكام في كتبه 
وعلى آلسنة رسله وسفرائه» والذات مجهولة عند الخلق کلھم: أي: لا 


(1) مجموعٌ هذه الفقرة وما يليها مقتبس من كتاب المسائل» وسیرد توثيق ذلك بعد أن يعيد 
البَرْزْنْجِي نقل نص ابن عربي بحروفه. 
(2) ما بين قوسين ليس في (س). 


[كداب] 


01 
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تعلو وهل أحكام الذات عندناء والجهل بالحكم أقرب من الجهل بالذات: إذ 
لا تعرف حقيقة نبة هذا الحكم لهذه الذات المحكوم عليها به حتى تعرف هي 
في تقسهاء ولا معرفة بهاء فلا معرفة بنسبة الأحكام لهاء فكانوا يسلمون عل" 
ذلك لمن وصف بها نفے؛ وهو الله تعالى. 

وقد روي عن بعض السلف أنه سنل عن الاستواء على العرش فقال 
'الاستواء معلوم: والكيف مجھول: والإيمان به واجب والسؤال عنه بدعة'. 
إلى أن قال: وقد صح فيما خرجه ملم في صحيحه من تحوّل الالوهية وتبذلها 
في صور الاعتقادات في المعارف. وفيها اعتقاد المُشبّهة وغيرهم. ولا بذ من 
إقرار كل طائفة في تلك الدار به فلا بذ من تجليها في صور اعتقاداتهم. وذلك 
راجع إلى المدركِك (يعني: بالكر).؛ لا المدرّك. (يعني: بالفتح). فإن الحقاتق 
لا تتبدل. ولذلك سُمَي عالم التمثل والتبدّل برزخاء لكونه وسظا بین حقائق 
جمانية: وحقائق روحانية عن جثمانیة؛ فيُعطي ذات هذه الحضرة المترسطة هله 
التجليات. یربط بها المعاني بالصور ربا مُحققًا لا ينفك. 

وقد أشار إلى هنا المقام بعض العارفين في حكاية أذكرها بإسناد مُتصل 
إلى السري. قال الجنيد رحمه الله: قال السري: سمعت غليمًا الأسود يقول: من 
أقبل على الأشياء وهو يراها ذهيت عنه» ومن تركها أتته. قلت: كيف ذلك يا 
سري؟ قال: كان يذكر أنه يكتب ويجتهد فلا يقوم بكفاية معيشته» قال: فقرات 
هنه الآية ٹل أريثر بن لم اڈ نک وارك وحم عق / وي » [الانعام: 46] 
الآية. . . فتركت الکسب مُتوكلا على الله بالکفایةء فلو ضريت بيدي إلى هذه 
الأسطوانة لصارت ذهبًا. وضرب بيده على الأسطوانة فإذا هي تلوح ذهيًا. ثم قال 
الري: الأعيان لا تتقلب. ولكنك هكذا ترام يعني: المرني. أي: الرؤية عائدة 
على الرائيء يعني: بالصورة المشهودة للرائيء ومن هُنا زلّت اقدام طائفة. إلى 
آخر ما نقله الاصل. 


ثم قال بعد قوله: "ولو تحققوا به ما قالوا بذلك' ما نصّه: * وأثيتوا كل 


(1) في (س) على. وورد في كتاب المسائل: «فكاتوا لا يشبهون ولا يمون حکم تنزیه 
بعينهه بل يسلمون علم. . ٠.‏ 
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حق في موطنه علمًا وکشفًا فاترك تأويل الأخبار الواردة بالنشيه لمن وصف بها 
ری یج موسر ادر ابو 
تبطل أصلك حيث تعتقد نفي التشبیه: وما زلت منه. ولکن ٹرکٹ ال 
بالمخلوق المركب فان بالمخلوق المعقول. وآنى للممكن أن يجتمع مع ازب 
بالنات في حكم ابدَاہ!'۔- انتهى. 

ومُراده بالطاتفتین في كلامه : هما ما ذكرهما في ' عقيدة الخواص ' حيث قال فيها 

«عجبت من طاتفتين كبيرتين الأشاعرة (يعني المتكلمين)!©. والنجتمة. في 
وع تي الل سرت ٠‏ للتشيه» ولا بكون النشيه إلا بلفظ المثل 
أو كاف الصفة بين الأمرين في اللسانء وهذا عزيز الوجود في كلّ ما جعلوه تنشيهًا 
من آية أو خبر۔ ثم إن ل الأشاعرة تخيّلت أنها لما تأولت قد خرجت من التشبية» 
وهي ما فارقتهء إلا آتھا انتقلت من التشبيه بالأجسام إلى التشيه بالمعاني المْحدثة 
المُفارقة للنعوت القديمة في الحقيقة والحد. فما انتقلوا من التشيه باللحدثات 
أصلا. ولو قلنا بقولهم لم نعدل مثا من الاستواء الذي هو الاستفرار””” إلى 
لاستواء الذي هو الاستيلاء كما عدلوا. ولا سيما والعرش مذكور في نبة هذا 
لاستواءء قبطلل معنى الاستيلاء مع ذكر السرير» ويستحيل صرفه إلى معنى آخر 
يناي الاستقرار. فكنت أقول: إن التشيه مثلّا إِنّما وقع بالاستواء عليه. والاستواء 
معنى. لا بالمستوي الذي هو الجسم۔ ۔ والاستواء حقیقة معقولة معنوية تلب إلى 
كل فات بحب ما تُعطيه حقيقة تلك الذات: ولا حاجة إلى التكلف في صرف 
ہہ سیت فهذا غلط بيّن لا خفاء فيه. وأمًا الفجتمة فلم یکر 

لهم أن يتجاوزوا باللفظ الوارد إلى أحد ُحتملاتہ: مم مع إيمانهم ووتوفهم مع قوله 
تعالى :ری كنيد کی ڈاتٹرری::11):> اننهى. 


(1) ها ورد ليس من كتاب المعرقة كما ذكر المؤلف. بل هو مُقتبس من كتاب المسائل لاہن 
عربي» ضمن رسائل ابن عربي؛ انظر: طبعة دار صادر بیروت 1997ء ص400 وما بعنها 

() من الشارح ولیست في الفتوحات. 

(3) كنا في (ه) والفتوحات: اما في (ت) فوردت: الاستواء 

(4) الفتوحات المكيةء ج اء ص 43. 


ن هي و 
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وقد علمت بنقل کلام الشيخ أنه لیس واردًا فيمن حمله عليه الأاصلء ولا 
مونًا لبان بطلان مذهبهم لكنه يُفيده. ولا يخفى مثل ذلك على المؤلف؛ 
(وإنّما أراد بذلك صرف كلامه إلى ذلك دفعًا للتشنيع عنه. ولا يَحْفْى أن يعض 
النقاد بصیر» كالمُحقق التفتازاني)”'" فلا يَحْفَى عليه الأمر. فالأولى بیان كلامه 
وحمله على حفيقته؛ ثم توجيهه وتطبيقه على الشرع؛ والجمع بينه وبين كلام 
المُتكلّمين. وبالله النوفیق: والله أعلم. 

قال [الكازروني]: والشريف العلامة في حاشية التجريد» والمولى سعد 
الدين في شرح المقاصد؛ قد ذكرا هذا القسم من 'الوجودية*. وأظهرا كُفرهم 
وجهالتهم. أمَا الشریف فقال: 

٭جماعة من الصوفية ذهبوا إلى آنه ليس في الواقع إلا ذات واحدة ليس 

فبها تركب اصلّا ولها صفات هي عين ذاته. وذلك حقيقة الوجود المُدرّه 

قي حد ذاته من شوائب العدم وسمات الإمکان: ولها تقييدات بقيود 

اعتباریة ويحسبها تظهر وجودات مُتمايزة» فيتوهم أن ذلك تعدّد حقیقي۔ 

وهذا خروج من طور العقل؛ لان بديهته شاهدة بتعتّد الموجودات تعددًا 

حقیقیّاء وشاهدة بان هذه الذوات والحقائق مُختلفة بالحقيقة لا بالاعتبار 

فقط. والذين ذهيوا إلى هذه المقالة يدعون إسناد هذا إلى المُکاشفات 

والمشاعدات: وأنّ الوصول إليه بالمباحث العقلية ودلائلها غير مُمکن: بل 

العقل معزول ثمّة كما أن الحس معزول عن مُدركات العقل. وأمًا الذين 

تقیّدوا بدرجات العقل فیقولون: إن كل ما شهد له العقل مقبول. وما لا 

يشهد له مردود. ويقولون: ليس وراء طور العقل طور آخرء وتلك 

المُكاشفات والمُثاهدات بتقدير صحتها مؤولة بما يوافق العقل. فهؤلاء 

يشهادة بداهة العقل مستغنون عن إقامة البرهان على إبطال أمثال ذلك» 

ويعدون تجويز ذلك مُكابرة لا ينبغي أن یلخت إليه** . 


( ما بين قوسین ليس في (س). 
(2) انظر: اليد الشريف علي بن محمد الجرجاني» حاشیة اليد على شرح الأصفهاني لتجريد 
الاعقاد. مجمرع 7800 Ahmed‏ ات8 في مكتبة كوبرولي باستتبولء ق14-114ب 


اتمصل الثاني: فما یتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتها وده 


وهذا ترجمة كلام السيد قُنّس سرّہ. هذا معنى كلامه 


قلت [البَرْرنْجِي]: إن السيد [الشريف الجرجاني] رحمه الله ذکر 'وحدة 
الوجود' في حاشية التجريد“ في ثلائة مواضع هذا أحدها. وقوله: 'خروج عن 
طور العقل' /إمَا إنكار لعدم تعدّد الموجودات كما ذهب إليه الأصلء فإن إنکارہ 
باطل. والمُحقّقون لا يقولون به بل يثبتون تعدّد الموجودات تعدَدًا حقيقيًا. 
وقالوا: لا بد أن يكون الوجود الفانض على الماهيات موجودًا في الخارج 
بوجود هو نفسهء حتى يصح أن يظهر فيه صور الممكنات. وهو واحدء والصور 
مُتعدّدة مُختلفة» بحب اختلاف مُقتضيات حقائقها الغير المجعولة: نصخ ان 
يوحٌد کثرتھاء لكون جميع الصور ظاهرة فيه لا في غيره» وهو واحد. وأنا أنه 
تحقيق للمقام» وهو الأظهرء فإن للعقل قوتين: فاعلة وقابلة. فهو باعتبار قَرّته 
القاعلة له حد ينتهي إليه» وطور لا يتجاوزه. وأمًا باعتبار قزّته القابلة فيقبل ما 
وراء طوره باعتبار قوته الفاعلةء فيقبل ما يُلقى إليه من طور الکشف ولا یآباہء 
كما في رؤية الله والحشر والحساب والأمور الأخروية: 


ua: 


فقوله: "إن هذا خروج عن طور العقل' کلام حقّ باعتبار قوة العقل الفاعلة: 
ولا يلزم من ذلك أن لا يكون حمًا في نفس الأمر. وقوله: 'وأمًا المُتقیّدون' 
إلخ...» فهو إشارة إلى قصور من هو كذلك. وكذا قوله: 'فيزعمون أن 
لمُکاشفات* إلخ. . . والدليل على هذا أن الوجه الثاني هر الأظهرء وأنْ مُرادہ 
ذم المُتقيدين بالعقلء المُنكرين لطور المُكاشفةء قوله بعد هذا في مبحث الماهية: 


”وامَا إذا قلنا: إن الوجود حقيقة مُتشحُصۃ في حد ذاتھاء لا تعذد نيها 
بوجه من الوجوه» وهي قائمة بذاتھا لا يتطرّق إليها عدم اصلّا ولا إمكان 
قطمّاء وهي حقیقة الواجب تعالى» ومعنى کون غيره موجودًا هو أن لتلك 
الحقيقة المُمتنعة القيام بغيرها نسبة مخصرصة إلى ذلك الغبر: وإن كانت 
تلك النبة مجهولة الكيفية. فذلك کلام یعجز عن إدراكه إلا أولو البصائر 


a) 


وهي حاشية على شرح شمس الدين الأصفهاني (ت. 749) على كتاب تجريد المقائد 
لنصير الدين الطوسي (ت. 672 ھ)۔ 
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الذين حُصوا من عنده بفطنة ثاقبة عالیةء وأوتوا من لدنه حكمة كاملة يالغة. 


وسیرد عليك تفاصيل هذه المعاني إن شاء الله تعالى ''''۔.- انتهى. 


وما وعد بإيراده هو ما ذكره بعد هذا بقوله: 


'اعلم أن هذه المباحث التي أوردها الشارح في کون الوجود عين الواجب 
أو زائدًا عليه هي الكلمات الدائرة على السنة القرم في هذا المقام. وِهَھُنا 
هداب مقالة أخرى فة أشرتا قيا سبق آٹھا مما الا يُدركها إلا أولو اليصائر 
والالباب الذين حُصًوا بحكمة بالغة وفصل الخطاب. فَللْفصَلها مهنا بقدر 
ما تفي به قوة التقريرء وتُحيط به دائرة التحرير. 
فتقول وبالله التوفيق: کل مفهوم مُغایر للوجود. كالإنان مثا فإنّه ما لم 
ينضم إليه الوجود في نفس الأمر لم يكن موجودًا فيها قطمًاء وما لم 
يُلاحظ العقل انضمام الوجود إليه لم يكن له الحكم بكونه موجودًا. فكل 
مفهوم مُغاير للوجود فهو في كونه موجودًا في نفس الأمر محتاج إلى غيره 
الذي هو 'الوجود'. وكل ما هو محتاج في كونه موجودًا إلى غيره فهو 
مُمكن. إذ لا معنى للمُمكن إلا ما يحتاج في كونه موجودًا إلى غيره. فكل 
موجود مُغاير للوجود فهو مُمكن. ولا شيء من المُمكن بواجب؛ فلا شيء 
من المفھومات المُغايرة للوجود بواجب. وقد ثبت بالبرهان أن الواجب 
موجودء فهو لا يكون إلا عين الوجود. الذي هو موجود يذاته» لا بامر 
مُغایر لذاته. ولما وجب أن يكون الواجب جریا حقيقيًا قائمًا بذاته لا بامر 
آخر زائد على ذاته» وجب أن يكون الوجود كذلك. إذ هو عينه. فلا يكون 
الوجود مفهومًا ليا يُمكن أن يكون له أفراد. بل هو في حدّ ذاته جزئي 
حقيقي. ليس فيه إمكان تعدّد وانقام. وقائم بذاته مُمَزّه عن كونه عارضًا 
لغيره. فيكون الواجب هو الوجود المُطلق. أي: المُعرّى عن التقيّد بغيره 
والانضمام إليه. وعلى هذا لا يتصرّر عروض الوجود للماهيات المُمكنة. 
فليس معنى كونها موجودة إلا أن لها نسبة مخصوصة إلى حضرة الوجود 
القائم بذاته. وتلك النسبة على وجوه مُختلفة وأنحاء شتى يتعذر الاظلاع 


(1) انظر: الجرجانيء حاشية اليد على شرح الأصفهاني لتجريد الاعتقاد. ق8اب 


[تصل الثاني: فیما یتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وحواباتھا 


"0) 
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على ماهياتهاء فالموجود كلي وإن کان الوجود بجزيًا حقيفيًا. هذا ملخص 
ما ذكره بعض المُحققين من مشايخنا. قال: ولا يعلمه إلا الراسخون في 
العلم. 

قإن قلت : الذي یتبادر إلى الذهن من لفظ الوجود مفهرم لا يمنع الشركة 
فكيف يكون”'" جُرْئيًا حقيقيًا؟ وأيضًا المفهرم من لفظ الموجود ما قام به 
الوجود. كما اشتهر في کلامھم؛ فكيف يمسر بمعنى لا يعلمه احد؟ 
قلتُّ: الجواب عن الأول: إِنْ الکلام في حقيقة الوجود. لا فيما بتبادر / 
إليه الأذهان من مدلول اللفظ. فإنه يجوز أن يكون كلَيّا وعارضًا اعنباريًا 
لتلك الحقيقة المُمتنعة عن الاشتراك في حذ ذاته» كمفهوم الواجب 
بالقیاس إلى حق 
وعن الشاتي: إن الحُتبّع هو البرهان وما يؤدي إليهء لا إلى الاشتهار في 
آلسنة الأقوام بتمويه الأوهام. قال: وممًا يؤيد کون الوجود عين الواجب 
أن الوجود في حد ذاته يُنافي العدم» وهو أبعد المفهومات عن قبول 
العدم. لن ما عداه لا يمتنع عن قبول العدم لذاته بل بواسطة الوجود ولا 
شك ان الواجب هو الذي يُنافي العدم لذاته» لا ما بنافيه بواسطة غيره. 
فإن قلتَ: ماذا تقول فيمن يرى أن الوجود مع كونه عين الواجب وغير 
قابل للتجزؤ والانقام قد انبسط على هياكل الموجودات وظهر فيهاء فلا 
يخلر عنه شيء من الأشياء بل هو حقيقتها وعينها؟ وإنْما امتازت ونعندت 
بتقتتدات. وتعيّنات اعتباریة وبٔمتّل لذلك بالبحر وظهوره في صور الأمواج 
المُتكّرة مع أنه ليس ہُناك إلا حقيقة البحر فقط! 

قلثة قد سلف منا كلام في أن هذا طور 'وراء طور العقل". ولا يتوضل 
إليه إلا بالمُشاهدات الكشفية دون المناظرات العقلية. 
لہ والله المُستعان وعليه التكلان** . 


وکل مير لما حلق 
انتهى كلام اليّد. وهو سیّد الكلام. 


كلمة: یکون؛ ليست في (سء ق78ب). 


(2) انظر: الجرجاني؛ حاشية اليد على شرح الأصفهاني لنجريد الاعظاد. فى 56ب-57ب 


fue) 
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الجاذبٌ الفَيْبِنَ إلى الجانب المزين 


فظهر بهذا أن جَمْلّه ما مر خارجًا عن طور العقل مدح له لا ذم وكاته 


أشار بالمُتقيدين يدرجات العقل النافین لطور آخر فوق طوره إلى التفتازاني رحمه 
اللء حيث بالغ في شرح المقاصد في رڈ القول *بوحدة الوجودٴ حيث لم يفهم 
معناہء لكونه مُتقيدًا بدرجة العقل. والزم القائل بها إلزامات طويلة عريضة. بل 
أت" رسالة مُتقلة في الرڈ على الشيخ قُدَس مرّه ظنًا منه آنه قائل بوحدة 
الوجود بالمعنى الذي فهمه هو. وإِنّما أتي من عدم الفهم وعدم تسليم الأمر 
لأهله. فقال فيها: 'ويتفرّهون بان درجة الكشف وراء طور العقل؛ وأنت خبير 
بان مرتبة الكشف نيل ما ليس له العقل ينال لا نيل ما هو يبديهة العقل محال. 
ولا ينبغي أن یتوغم أن ذلك من قبيل ما ليس له العقل ينال بل هو مُستحیل٭ 
وللعقل في إبطاله تمگن ومجال"0©. إلى أن قال: 'ومنشأ الغلط عدم التغرقة بين 
زصابا] ما /احاله العقل كهذه المذكورات؛ وبين ما لا یناله العقل كاضمحلال وجود 


الكائنات عند سطوع آنوار* التجلیات 


هذه الرسالة لیت للنفتاز 


(O. 


(والذي يفهم من كلام العلامة ابن حجر المكي في فتاويه الحنيثية» ان 
اني وإنّما هي للبقاعي”©. وقد نظرت فيهاء فتقرّى 


عندي أنها للبقاعي فإنه ذكر آنه ألّفها بدمشقء. وذكر فيها مذهب الدروزء 
وعباراته فيها التهوّر في قرائن أخر يظهر منها ما ذكر. ثم رایت مكتويًا على 


0) 
00 


في (ه) يقال إنه ألف. 

فاضحة الملحدين» مخطوط برلين: 1753 ٭٭ رقم معلل 2891 (ق38ب) الناسخ 

محمد رمجقي 1135ھ/1723م۔ ق 2ب۔ 2 

لے في (ت). 

فاضحة الملحدين. قى قا. 

رسالة فاضحة الملحدين وناصحة الموحدين تنسب في كثير من فهارس المخطوطات إلى 
سعد الدين التمتازاني؛ رمق ارا تي اتی ايت اللغتازائن رلا لبقا واتما هي 

العلاء الدین محمد بن محمد بن محمد بن محمد البخاري٭ توفي سنة 841ھ بدمشق 

وهو تلميذ الشيخ سعد الدين التقتازاني٠‏ واستاذ السخاوي الذي يذكره في القول المتي 

باسم شيخناء وبقتبسى الخاوي من شيخه في عدة مواضع من الفاضحة. للمزيد مراجعة 

المقتمة الفرنية لنشرة الوجود الحق لعبد الغني النابلي. بتحقیق د. بكري علاء الدين. 

المعهد الفرني بدمشق» 1995ء ص18 وما بعدھا۔ 


اُتتصل الثاتي: فيما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواناھا! ______ | 4 
تخة منها آتها للعلاء البخاري. وقد يرجح هذا أن فيها بعض أبيات فارسية 
والنه أعلم)". والعجب أن التفتازاني رحمه الله ناقض نفسه فقال في شرح 
المقاصد : ' وتعترف بان طريق الفناء فيه العيان دون البرهان“". - اتھی۔ 


[وجود المطلق وتحققه في الخارج] 


واعلم أن المُنكرين على على الشيخ في قوله بوحدة الوجود إنما انکروا عليه لظنهم 
ان الوجود المطلق كلي” وأنه لا تحقق له إلا في خ ضمن الجزیات: وما هو كذلك 
قلا يكون واجبّا باتفاق العقلاء من المسلمين وغيرهم. فإنًا مسألة تحقّق الوجود 
المُطلق في نفسه من غير النظر إلى الموجودات الخارجية أصل الأصول. 

قلنورد أدلة وجود الوجود المُطلق وتحققه في الخارج ووجويه. والفرق بينه 
وبين الوجود العام الكلي الذي هو بمعنى الكون والحصول» ومن المعقولات 
الثاتيةء فإنَ من تقن هذا لم يعت عليه بقية مائل هذا العلم. بإذن الله تعالى. 
ومن لم يقهمه حق الفهم تحيّر في الأمر. وأتكر على أهل كما وقع لكثير منهم. 

حتى إن التقتازاتي مع جلالة قدره قد رمى الشيخ في رسالة سماها: فاضحة 
الملحدين ”25 بالزندقة والإلحادء ويكل داهية تفتّت الأكباد 

فَلتحوّر المقام» ثم نلتفت إلى جوايه بحيث يضح منه المرام بتوقيق الله 
الملك العلام. وقد ورد: ((إن من العلم كهيئة المکنون لا يعلمه إلا العلماء 
بالله. فإذا نطقوا به لا ينكره إلا أهل الغِرة بالله)). 

قتقول: إن الشمس محمد بن حمزة الفناري أقام في كتابه الُستی مصباح 


(1) ما بين قوسين ليس في (ت) واثیتناء من بقية النسخ. ويليه في (ت) والعجب آله ناقض 
تقے ققال. ۔ 

( كلمة المقاصد لیت في (س). 

( معد النين ممود بن عمر التفتازاني» شرح المقاصد» تحقبق عبد الرحمن عميرةء 
یروت عالم الكتبء ط2 1998ء ج4 ص60۔ 

(4) کلمة كلي لست في (س). 

(5) كما ذكرنا في مُلاحظة سابقة هي للعلاء البخاري. 
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الأنس بين المعقول والمشهود على هذا المطلب براهين عديدة. ونقل وجود 
الوجودء ووجود''' المُطلق عن جماعة مُحققين» وتصدّی لرد شبهات المتكلمين 
التي جمعها [التمتازاني] في شرح المقاصد وارتضاهاء قدفعها. 

وكذلك المُحقّق علاء الدين علي المهائمي برهن على وجوده في رسالة سمّاھا: 
أدلة التوحيدء وشرحها بشرح سمّاء: أجلة التأييد. وبعد أن برهن على وجودهء برهن 
على وجوبه باثني عشر طريقّاء واورد اثتي عشرة شبهة ودفعها بیان شاف. وسلك هذا 
الطريق باختصار في شرحه للفصوص ا مشرع الخصوص. 

وكذلك المُحقّق نور الدين عبد الرحمن د الجامي دس سره ذكر شيكًا من 
ذلك في رسالته الوجودیةء وفي الدرة الفاخرة. 

وكذلك شيخنا برهان / الدين إبراهيم بن حسن الكوراني متّع الله بحياتهء وذكر 
ذلك في عدة رسائل منها : مطلع الجودء وجلاء الفهوم. وإتحاف الذكي ٠‏ وغيرها 

فلنشر اختصارًا إلى بعض كلامهم تبرّكَاء وفيه الشفاء من داء الجهلء وبالله 
التوفيق للوك اليل السهل. 

قال الشمس الفناري رحمه الله في المصباح : 

*وجود الوجود ليس بممتنع لاله ثبوت الشيء لنفهء ولا مُمکن وإِلا لكان 

له علّة موجدة. فهي [أي: العلة الموجدة] إِمَا ماهيته أو أحد افرادہ أو 

خارجًا عنهما. والأول: يستلزم کون الشيء علّة لنفه بلا دورء والثاني : 

مار مع الدورء والثالث: يستلزم کون المعدوم لا من حيث هو 

© مؤثرًا في الموجودء واللوازم كلها باطلة ظاهرة البطلان *92۰.- 
ا 25 نيكون واجبّاء فإذن وجود الوجود واجب. 


اللثلن 


وقال المهائمي: 


(۱) في (ت) ووجربه. 
(2) ختم في هامش (س+ ق180|) مفادہ: ٭وقف اللطان. . 


(3) الفناري والتونوي» مفتاح الغيب وشرحه مصباح الان 2 تحقیق خواجوي» ص 430 
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“الوجود المُطلق يمتنع عدمهء لاله ۔اي: علمه-: 

١‏ لما بعروضه للوجود فيلزم اتصاف الشيء بنقيضه» بحيث بحمل عليه 
ب'هو هوءء لاتا قد بيّنا أن الوجود موجود في الخارج. وان وجود 
الوجود عين الوجود. فإذا اتصف الوجود المُطلق المُضاف إليه بالعدم 
العارض له -أي: صار معدومًا- صار وجردہ المُفاف؛: أعني وجود 
الوجود. عدمّاء إذ لا معنى للمعدوم إلا ما سلب وجوده. وإذا صار 
وجوده عدمًا صار المُطلق المُضاف إليه عدمًا أيضّاء لأنه عينه. 
فيصدق *الوجود لا وجود'. وهو الانصاف بالنقيض الذي هر 
العدم» بحیث يحمل عليه ب 'هر هو" . 

2) وما بانقلابه إلى العدم. فيلزم قلب الحفائق. وهو صيرورةٌ حقيقة 
آم حقیقة مر آخر. 

a‏ وتا بارتفاعه. أي: الوجود» من حيث هو من أصله من غير اتصافه 

بالعدم ولا انقلابه إلى آخرہ فيلزم سلب الشيء عن نفه. 

واللوازم الثلاثة وهي : اجتماع النقبضينء وقلب الحقائق. وسلب الشيء 

عن نفههء باطلة بالاتفاق والضرورةء فكذا الملزوم» وهو جواز عدم 

الوجود. فثبت نقيضه وهو امتناع العدم المُستلزم لوجود الوجود وهو 

المطلرب. والفرق بين الأمور الثلاثة أن في صورة الاثصاف يوجد 

المرصرف. وفي صورة الانقلاب يوجد بدله» وفي صورۃ الارتفاع لا 

يوجد / شيء منهما"”"". انتهى مُلخَضًاء (مددب) 


وقال المحقق الجامي في الدرة الفاخرة: 


“اعلم أن في الوجود واجبّاء إلا لزم انحصار الموجود في المُمكن. 


هذا الاقتباس على الاغلب من رسالة أجلة التابید في شرح ادلة النوحيد الني أشار إليها 
البَرْزْنْجِي سابقًاء وهي غير مطبوعة. ويمكن مراجعة راي المهائمي في 'الوجود المطلق* 
في مشرع الخصوص إلى معاني النصوص» وهو شرح المهائمي لكتاب النصوص في 
تحقيق الطور المخصوص لصدر الدين القوئوي. انظر: علاء الدين المهائمي» مشرع 
الخصوص إلى مماني النصوص؛ تحقيق احمد فريد المزيدي» بيروت؛ دار الكتب 
العلميةء 2008ء ص 47-39. 
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فیلرم ان لا بوجد شيء اصلا. فن المُمكن وإن كان مُتمدّنًا لا يستفل 
بوجوده في نفسه» وهر ظاهرء ولا في إيجاده لغيره؛ لأنْ مرتبة الإيجاد 
بعد مرتبة الوجود. وإذ لا وجود ولا إيجادء فلا موجود لا بذاته ولا 
بشيردء فإذن لا د من لبوت الواجب "7 

م قال 

'فنقرل: لا شك أنّ مبدا الموجودات موجود [بعينه]» فلا يخلو إمَا أن 
يكون حقيقة الوجود أو غيره. ولا جائز أن یکون غيره» ضرورة احتياج 
غير الوجود في وجودہ إلى غير هو الوجود. والاحتياج يُنافي الوجوب٠‏ 
فتعيّن أن يكون حقیفة الوجود. 

ثمْ الوجود إمَا أن يكون مُطلقًا إطلانًا حقيفيًا لا يُقابله تقبيد. قابلّا لكل 
إطلاق وتقيد. مُتَعيّنًا بذاته لا بأمر زائد على ذاته» تعيّنًا هو أوسع التعيّنات 
يجامع التعيّنات كلها ولا يُنافي شيئًا منهاء مُحيطًا بالكليات والجزئيات 
بتجليه فيها بحسبها. وهو بحسب ذاته'* لا يكون كليًا ولا جُزئيّاء أو يكون 
مُقيداء أي: مُتعبنًا بأمر زائد على ذاته» لکن لا سيل إلى الثاني وهو أن 
يكون مُقيدَاء أي: متعيًا بامر زائد على ذاته. إذ لا سبيل إلى أن یکون 
الواجب المجموع» لأنْ التركيب من لوازمه الاحتیاج؛ وهو يُنافي 
الوجوب, ولا التعبّن وحده. لان كل تعيّن قيد لاحق لا بد له من أمر 
سابق؛ والمُحتاج إلى الغير لا يكون واجبًا. ولا معروض التعيّن وحدهء 
لان المفروض أنه -اي: المُقيد- ما ليس مُتعيّئًا بذاتەء بل بهذا التعیّن 
الزائد على ذاته. وما هو كذلك كان مُحتاجًا في تحقّقه الخارجي إلى أمر 
زائد على ذاته» والشحتاج إلى الغير لا يكون واجبًا. وإذا بطلت 
الاحتمالات الثلاثة الثاني ولا رابع تعيّن الأولء وهو أن يكون الواجب 
هو الوجود المُطلق بالمعنى المذکور''٭ وهو المطلرب. انتهى مُلخُضًا. 


(1) عبد الرحمٰن الجامي؛ الدرة الفاخرة» تحفيق: أحمد عبد الرحيم السائح وأحمد عبده 
عرض: مكتبة الثقافة الدبنية؛ القاهرة. طاء 2002ء ص7. 

(2) حائية في (سء ق81!!) مفادھا: “بلغ ". 

(3) جامي. الدرة الفاخرة. الاسطر الثلاثة الأولى بدا من ص14 منه وما يليها لم اجدہ 


[الفصل الثاني فیما يتمأ بوحدة الوجود من الاعٹراضات وجواہاتھااً 


00) 


وقال [الجامي] في الرسالة الوجودیة: 


*الوجود- أي: ما بانضمامه إلى الماهيات تترئْب عليها آثارها المختصة 
بها- /موجودہ فإنه لو لم يكن مرجودًا لم يوجد شيء اصلاء والتالي 
باطل: فالمقدم مثله. بيان الملازمة أن الماهية قبل انضمام الوجود إليها 
غير موجودة قطمّاء فلو كان الوجود ایشا غير موجود لم يُمكن ثبوت 
احدهما للأخرء فان ثبوت شيء لشيء فرع لوجود المثبت له. وإذا لم 
يبت أحدهما للآخر لم تكن الماهية معروضة للوجود كما ذهب إليه اهل 
النظر؛ ولا عارضة له كما ذهب إليه القائلون بوحدة الوجود. فلا تكون 
موجودة. 

[...] (ثم قال) فإن قلت: الماهية باعتبار وجودها العقلي معروضة للوجود 
الخارجي» فيكون ثبوت الوجود الخارجي لها في العقل فرتًا لرجودها 
فيه لا في الخارج. 

قلتُ: تنقل الكلام إلى وجودها العقلي بان نقول: نبوت الوجود العقلي في 
العقل موقوف على وجود سابق لها فيه. وثبوت الوجود السابق موقوف على 
وجود سايق آخرء فیتسلسل الوجودات. وليس هذا من فيل *التلسل' في 
الأمور الاعتبارية التي تنقطع بانقطاع الاعتبارء فإنَ كل لاحق موقوف على 
سابقه» كما لا يَحَفَى على المُتدبّر. وأمًا بطلان التالي نظاهر لا يحتاح إلى 
اليان» فثبت أن الوجود مرجود. وإذا كان موجودًا وجب أن يكون وجوده 
بنفه؛ وإلا تلسل. فيكون واجبّا لامتناع زوال الشيء عن نفسه. ويلزم أن 
يكون حقيقة واحدة يلحقها التعدّد النسبي بإضافتها إلى الماهيات. وإلا تعدّد 
الواجب تعالى! وقد برهنوا على امتناعه. 

فإن قلتَ: لا شك أن معتى الوجود مفھوم عرضي لا يصدق على شيء 
قائم بنفه مواطأة كالمشي والضحك واللون والسّواد وأمثال ذلك 
وإنکار''' ذلك مُكابرة! فكيف يكون ذات الواجب نفس ذلك المفھوم؟ 
قلتُ: كما أنه يجوز أن یکون هذا المفهوم العام زائدًا على الوجود الخاص 


في (س) وإن كان. 
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الواجي؛ وعلى الوجودات الخاصة الشمكة على تقدير كونها مُختلفة. على 
ما قال به الحكماء؛ يجوز أن يكون زائدًا على حقیقة واحدة مُطلقة موجودة 
هي حقیقة 'وجود الواجب*. ويكون هذا المفھوم الزائد أمرًا اعتباريًا غير 
موجود إلا في العفل؛ ويكون معروضه موجودًا حقيفيًا خارجيًا هو 'حفيقة 
الوجود'''''۔- التهى. 


وقال شيخنا البرهان إبراهيم الكوراني في رمالته المُماة: / مطلع الجود ما 


"إن الوجود المُطلق قسمان 

مُطلق يُقابل المُقبّد. اعني: المُطلق الإضاني؛ وهو بهذا المعنى كي 
لاله في مقابلة الجزئي. والكلي لا وجود له في الخارج» وإتما الموجود 
جزئياته. والحق تعالى مُنزه عن أن يكون وجودًا مُطلقًا بهذا المعنى. 
فبكون وجوده مُنوفمًا على الوجودات المُقيدات. 

ومُطلق بالإطلاق الحفيقي الذي لا يُقابله تقیدء القابل لکل إطلاق وتقيد. 
فإطلاقه عدم تقيده بغيره في عين الظهور بالقيودء لا عدم ظهوره في القيودء 
ولا عدم ظهرره إلا في القبود. فله التفرّد عن الظهور في الأشياء بمُقتضى: 
((كان الله ولم يكن شيء غیرہ))ء وله التجلّي فيما شاء من المظاهر بمُقنضى: 
(رَمْوَ مع أن ما ْممْ) [الحديد: 4]ء لكنه لا يقد بذلك. فإنّه من وراء 
ذلك بمقتضى: (َنَهُ بن رايم تلآ» [البررج: 20]. 
فالشيخ محبي الدين قدّس الله سره اراد بالشطلق القم الثاني» وهو 
المطلق بالإطلاق الحقيفي. ومن اعترض عليه كعلاء الدولة المتاني 
والسعد التفتازائي' فهموا من المُطلق المعنى الأول. فمنشأ غلطهم عدم 


عبد الرحمٰن الجامي. رسالة في الوجود. تحقيق نقولا هير» ص 250-248. في 
Morewedge, Parviz. [slamic philosophical theology. Albany: Stale University of‏ 

New York Press, 1979‏ 
علاء الدولة السمناني نوفي سنة 6 ه وسعذ الدين التفتازائي توفي سنة 792 
كلاهما مشهور بنقد ابن عربي ورفض نظریة وحدة الوجود. 


ضمل اثاني فيما يتمق يوحدة الوجود من الاعتراضات وجوایاتھا1 


"0)0 
o) 


الفرق بين المطلفين. وظتھم أن المُطلق بالإطلاق الحفيفي الذي هو مراد 
الشیخ هو المُطلق الإضافي المُقابل للمْقيّد الذي لبس بمراد له 


قال: [أي: الكوراني] فظهر أن ما نفله الحامي عن بعض اهل عصرہ من 
نعيين مراد الشيخ بالوجود المُطلن. وهو قوله: "إن للوجود للالة 
اعتبارات: الأول: اعتباره *بشرط شيء' وهو الوجود المُْقيّد. والثاني 
اعتباره ٭بشرط لا شيء' وهو الوجود العام اي: الكلي. والثالٹ: "لا 
يشرط شيء' وهو الوجود المُطلق: ومراد الشبخ هو هنا المعى الثالٹ٭ 
-انتهى- صحيح . فإنْ كلام الشیخ واضح في أن مراده المعنی الثالث. وما 
حمله عليه المُعترضون من المعنى الثاتي. أعني: المُطلق الإضاقي» می 
لم يقصدء الشیخ؛ فإن كلامه صريح في أن الحق تعالی موجود بذاته في 
الخارج. وأ ما عداه من الموجودات موجود به 

فال في الباب الثاني من الفتوحات: إن الحق تعالى موجود بلاته للات 
مُطلق الوجودء غير مُقيد بغيره. ولا معلول لشيء. ولا علة لشيء. بل هو 
خالق المعلولات والعلل: والملك القدوس الذي لم يزل. وان العالم موجود 
بالله تعالى لا بنفه ولا لنفسه. / مُقیّد الوجود بوجود الحق في ذاته. فلا 
یصخ وجود العالم البتة إلا بوجود الحق" ٠‏ إلى آخر ما قال. . . فإنه مع 
تصريحه باه تعالى موجود بفاته قال: إِنّه مُطلق الوجود بالمعنى الذي دل 
عليه قوله: غير مُقيّد بغيره. يعني: أن الموجود بذاته لا يتفيّد بغيره بكوئه 
معلولًا له أو علة لهء لا يمعنى الكلي الطبيعي الموجود في الخارج في 
ضمن افرادہ كما ذهب إليه من ذهب من الحكماء؛ ولا بمعتى أله معنى 
معقول في النفس مُطابق لكل واحد من جزئياته في الخارج. لتصريحه بال 
تعالى موجود بذاته. والموجود بذاته لا يكون معنى معقولاء بل موجونًا 
خارجيّاء لا في أفراده". انتهى مُلخَضًا بالمعنى©,. 


الفتوحات المكية. ج1٠‏ ص90 


انظر : إبراهيم بن حسن الکوراني الشھرزوري: مطلع الجود بتحقيق الشنزيه في وحدة 
الوجود» رسائل في وحدة الوجود؛ تحقیق سعید عبد الفتاح. القاهرة؛ مكتة الثقافة 


الدببةء طاء 2007ء ص56 وما بعدها. وهو ملخص كما ذكر في الاعلی 


Naz) 
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- 2 .۱ الجازبٌ الكيرِيِ إلى الجانپ النَزینِ 


تبصير في تحذير [في بيان تحقق الوجود المطلق ونقد السرهندي] 

قال رجل من الهند نبغ بعد الألف يقال له: أحمد بن عبد الأحد 
الرمندي''ء يعي المعارف؛ وله مكاتيب في ثلاثة مُجلّدات. وفيها: (ظُلَتٌ 
بَعسُبَا وق ينْضِ) [التور: 40]ء بعد أن أقرّ في المكتوب الأول من المُجلّد الارل 
بان: ٭الصفات الثماني لواجب الوجود التي هي عند أهل الحق موجودة في 
الخارج؛ مُتميّزة بالضرورة في الخارج عن ذاته تعالى وتقدّس **.- انتهى. 

وفي المكتوب الثاني من المُجلّد الأول بآنَّ: ٭الصفات السبع أو الثماني 
الت هن الصفات الحقيقية موجودة في الخارج "2ء انتهى» ما نضّه: "غير أن 
الإشكال في الصفات قوي» وهو أن الصفات إمّا مُمكنة أو واجبةء ولا ميل إلى 
الأول لاستلزامه حدوثها وعدم اتصاف الحقّ تعالى بها أزلاء ولا إلى الثاني لأن 
الواجب الوجود لناته واحد*'“. ثم قال: 


'وحلّ هذا الإشكال على ما أظهروء”” لهذا الفقير هو أنه تعالى موجود بذاته» 
لا بالوجود؛ لا على أن الوجود عينه» ولا على أنه زائد عليه. وصفات الواجب 
موجودة بذاته لا بالوجودہ إذ لا مجال للوجود في ذلك الموطن. قال الشيخ 
علاء الدولة [السمناني]: "فرق عالم الوجود عالم الملك الودودء / فلا 
يتصور نسبة الإمكان والوجوب أيضًا في ذلك الموطنء لأنَ الإمكان 
والوجوب نسبة بين الماهية والوجودء فحيث لا وجودہ لا إمكان ولا 
وجوب» وهذه المعرفة وراء طور النظر والفكر *”“.- انتھی۔ 


(1) في (ت): (س) الهرندي. ويوجد في هامش (ت) تصحيح للکلمة حيث كتب 
الرهندي. وقي هامش (ت)ء (س) كتب أيضًا بخط مختلف: 'أماء الأدب قي حق 
الإمام الرباني كنس سرّہ*۔ : 

(2) لم أجده في المکتوب الأول من المجلد الأول كما دُكر أعلاء. أما ما يتعلق بالصقات 
الشمان ووجودها في الخارج انظر أحمد الرهنديء. المكتوبات؛ استنبول: طبعة 
حجریة هانگ Bayan‏ ۷۷۲م المکتوب 266 ج1ء 264-263. 

 )3(‏ انظر: الرهنديء المكتويات. المكتوب 310ء ج1ء ص374. 

(4) انظر: الرهنديء المكتوبات» المكتوب الثاني» ج2ء ص8۔ 

(5) في (م) ظهر. 

(6) الرهندي. المکتویات: المكتوب الثاني» ج2ء ص8۔ 


[الفصل الثاني: فيما یتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتها) o‏ اكه 

وفيه أن من المعلوم أن ما ليس عين الوجودء ولا قائمًا به الوجود» هو 
المعدوم. ولا شيء من المعدوم بموجود» فلا معنى لكونه تعالى موجودًا بذاته إلا 
آنه تعالى عين الوجود القائم بذاته؛ المُتعيّن بذاته. يرضح ذلك ما مر عن الشريف 
[الجرجاني] العلامة في حاشيته على شرح التجربد للأصفهاني من قوله: "كل 
مفهوم مُغاير للوجود فإنه ما لم ينضم إليه الوجود بوجه من الوجوه في نفس الأمر 
لم يكن موجودًا فيه قطمًا. وما لم يُلاحظ العقل انضمام الوجود إليه لم يكن له 
الحكم بكونه موجودّاء فكل مفهوم مغاير للوجود فهر في كونه موجودًا في نفس 
الأمر يحتاج إلى غيره الذي هو الوجود' ٠‏ إلى آخر ما مر عنه. فراجعه. 

وقد حكم الشريف على هذه المعرفة بأنها وراء طور العقل؛ وأنّه لا يعلمها 
إلا الراسخون في العلم. ولا يصح لهذا الرجل التمسك بكلام علاء الدولة لما 
علمت ممّا نقلناه من كلام شيخنا قريبًا. لأنْ علاء الدولة أراد بالوجود الوجود 
المُطلق» بمعنی المُشترك بين المُمكنات» بدليل قوله في بعض رسائله كما نقله 
عنه العارف الجامي: "الحمد لله على الإيمان بوجوب وجودہ؛ ونزاهته عن أن 
يكون مُقيَدَا محدودّاء أو مُطلقًا لا يكون له بلا مُقيداته وجود'- انتهى. فاقرّ بان 
الله تعالى واجب الوجود. فالوجود المُطلق أي: الکلّي الذي لا يكون له بلا 
مُقيداته وجودء هو الذي قال فيه: إن فوقه عالم الملك الودود» وهو صحيح» 
فان الله هو الوجود المُطلق بالمعنى الذي فسّره السيد [الجرجاني] كما مرّ من 
كونه مُعرّى عن التقيّد بغيره والانضمام إليه» وهذا هو معنى المُطلق في كلام 
الشيخ محبي الدين / دس سرّه كما مر عنه غير مرة. وقد مر قريًا: 

«إنّه تعالى موجود بذاته لذاته» مُطلق الوجود غير مُقیّد بغيره» ولا معلول 
لشيء» ولا علّة لشيء٠‏ بل هو خالق المعلولات والعلل والملك القدوس الذي 
لم يزل2106.- انتهى 


تھا هو قد فر قوله مُطلق الوجود بقوله: غير مقيّد» إلى آخره. 


(1) الفتوحات المكية. ج1ء ص90. 


iD 


[تهاب] 
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ثمَ إن قول هذا الرجل [السرهندي] في حل الإشكال: إن صفات الواجب 
موجودة بذاته لا بالوجودء إن أراد أنها موجودة بعين وجود الذات لا بوجود 
يُغايره» ناقض قوله: 'إِنْها موجودة في الخارج مُتميّزة عن الذات بالضرورة' ٠‏ 
وإن أراد ان وجودها مُتوقّف على ذات الحقّ لكونها قائمة به تعالى» كما يدل 
عليه قرله في المكتوب الموني مئة من المُجلّد النالث: "قد مضى سابقًا أن 
الصفات الثماني الحقيقية لواجب الوجود وإن كانت داخلة في دائرة الوجوب؛ 
إلا آنها بواسطة احتياجها إلى الذات يوجد فيها رائحة الإمكان".- انتهى. فلا 
یتاتی منه نفي وجودها بقوله: إِنّھا ليست موجودة قي الخارج» مع تناقضهء فإنه 
تقى عنها وعن الذات الإمكان والوجوب؛ قال: *لأنّ الإمكان والوجوب نسب 


(۔ انتهى .. وهنا 


بين الماهية والوجود؛ فحيث لا وجود لا إمكان ولا وجوب”" 
قد أدخلها في دائرة الوجوب» رأثبت لها رائحة من الإمكانء وِمُما من نسب 
الوجودہ فلزم أن يكون لها وجود» وهذا هو التناقض القييح”. 

ثم إن الوجود إذا لم يكن عين الذات ولا قائمًا به فما معنى إطلاقه 
الرجوب عليه في قوله في صفات الواجب تعالی؛ وإطلاق الواجب الوجود عليه 
ف 'المكتوب الموني مئة' من المُجلّد الثالث بقوله: 'الواجب الوجود". وقد 
أشهد على تفه بأن الوجوب والإمكان من نسب الوجود» وحيث / لا وجود فلا 
وجوب ولا إمكانء مع القطع بأنْ العلماء بُریدون بهذا الإطلاق أنه تعالى واجب 
الوجود لذاته» إمَا لكونه عين الوجود القائم بذاته المُتعين بذاته» أو لكون الوجود 
مُقتضى ذاته. وما لم يكن الوجود عين ذاته» أو زائدًا ومُقتضی ذاته» كيف يصح 
أن يُقال فيه: إِنّه واجب الوجود لذاته؟ ويُضاف إليه الصفات فیٔقال: صفات 
الواجب. أو يُقال: إنّه موجود بذاته. 

وقد تفظن لهذا التناقض ولغيره» فقال في 'المكتوب الثالث' من المُجِلّد 
الأول: 


(1) انظر: الرهندي. المکتوبات: المكتوب الثاني» ج2» ص8. 
ي ني ١‏ ج4 عن 
(2) القیح ليست في ما 


[النصل الثاني: فیما يتعلق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتھاً 453 


"إن قيل يلزم من هذا البيان أن الوجود غير ثابت في مرتبة الذات والصفات: 
وأنه لا يقال للذات والصفات: واجب. فيكون الوجوب مسلوبًا عن الذات 
والصفات؛ كما أن الإمكان والامتناع مسلوبان عنهماء فيحصل قسم رابع 
غير الوجوب والإمكان والامتناع. والحال أن الانحصار العقلي في هذه 
الثلاثة ثابت. وأجاب بان هذا الانحصار إِنّما هو للماهية بالنسبة إلى 
الوجود فحيث لا نسبة للماهية إلى الوجود لا اتحصار؛ كما ني ذات 
الواجب تعالى وصفاته. فن ذاته موجود بذاته لا بالوجود. عيئًا كان أو 
زائدًا. وصفاته تعالى موجودة بذاته سبحانه من غير أن بتخلّل فيها وجود 
فذاته تعالى وصفاته فوق هؤلاء الثلاثة المُتحصرة"”'". إلى آخر ما قال. . . 


ولم يزد بهذا الجواب إلا "ضغنًا على إبالة". كما تفعله في المحسوس”© 
الكتاسون الزيّالة. فإنه سمّاه تعالى موجودًا وواجبًا مع سلب الوجود والوجوب 
عنه. مع ما يرد عليه من أنه لا يخلو إِمّا أن يقرل: إنه تعالى له ماعیةء أو يقول: 
إنه لا ماهية له. لا سبيل إلى الثاني لقوله في "التاسع / والعشرين ومثتين' من 
المُجلّد الأول: حقیقة الحقّ وماهيّته ليست عين الوجود. إلخ. فتعیّن الأول. فإمًا 
أن یقول حقيقة الحق وماهيّته عين الوجودہ أو غيره. فإن كان الأرل كان كقول 
الأشعري والمُحقّقينء فلم يصح قوله: إن حفيقة الحق ليست عين الوجود. وإن 
كان الثاني فإمًا أن يكون حقيقته تعالى مُقتضية لوجوده أو لاء فإن كان الأول 
كان كقول جمهور المُتكلّمين» فكان لماهيته نسبة إلى الوجود بالوجوب. كما قال 
في “الرايع والأريعين' من المُجلّد الأول: 'وهو تعالى على صرافة إطلاقه لم 
بَمِلُ من أوج الوجوب إلى حضيض الإمكان"".- انتهى. 

وقد مر عنه قريبًا أيضًا إطلاق الوجوب عليه» فلم يكن فوق الثلاثة. فلا 
يصح نفي كون ذاته تعالى موجودًا بوجود زائد على ذاته. وإن كان الثاني لم يصح 


(1) انظر: السرهندي. المکتوبات: المكتوب الثالث. ج2 ص١1‏ 
(2) في (ه) المحسوسون. 
(3) انظر: السرمنديء المكتوبات. مكتوب 44ء ج2 ص72. 


انس 
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أن يكون موجودًا بذاته. لأنْ ما هر غير الوجود ولا يقتضي ماهيته الوجود ليس 
بموجودء فضلا عن أن يكون موجودًا بذاته» فلا يصح أن يكون مبدأ للآثار» 
لأنَ الإيجاد فرع الوجود. فتمية هذا الكلام الذي لا محصل له "معرفة' دليل 
على أنه لم تحصل له المعرفة. ولم يكتف بتسميته معرفة حتى قال في "آخر 
الثالٹ' : 'فافھم هذه المعرفة الشريفة القدسيةء فإنّها أساس الدّينء وحُخلاصة 
علم الذات والصفات'''. وحاشا لله أن يكون هذا الكلام المخيل المُتناقض 
المُخالق للشرع والعقل أساس الدّين» بل هو أساس الجهل؛ - قاله شيخنا أيده 
الله۔۔ 


ثم قال في المكترب "الثالك والتسعین * من المُجلّد الغالك: 


"الذي كشفوه لي في آخر الأمر هو أن التعیّن الأول لذاته تعالى هو تعيّن 

[ههاب] الوجود الذي هو مُحیط يجميع الأشياء.”“/ وجامع لجميع الأضدادء 
وخير محض» وكثير البرکة حتى إن أكثر مشايخ هذه الطائفة العلية قالوا: 
إه عين الذات. رمتعوا زيادته على الذات. وهو لغاية دقته ولطافته لا 
يُدركه بصر كل أحدء ولا يقدر أن يُميزه عن الأصل» ولهذا اختفى تعينه 
في هذه المدة ولم يتميّز عن المتعیّن؛ وعبده الج الغفير بالربوبية» وما 
طليرا معبودًا وراءہ. واعتقدوا آنه المبدأ للآثار الخارجية والمكوّن 
للحوادث البومية. وهذا التميز بين الحق تعالی وبين ما دونه دولة ادّخروها 
لهذا المسكين المُتآخَرء وهذا النفي لمُشاركة غير المعبود للمعبود سؤر 
وفضلة من الأنبياء صلوات الله عليهم حفظوها لهذا الحامل لبقيتهمء 
الحمد لله الذي هدانا لهذا. . . "20 إلى آخر ما قال. 


.72 انظر: الرهندي. المكتوبات» مكترب 44ء ج2؛ ص‎ )١( 

(2) رقم الورقة (145) في المخطوط (ت) مكررء وللحفاظ على الترقيم بشكل مُتوافق مع 
تلل الأفكار في بقية المخطوطات ذكرنا: 5ء 45اب: وبعد ذلك: ۱۱45 مکرر» 
و45اب مكرر. وترتيب هذه الصفحات في (ت) مضطرب؛ وما أثيتناء هو الصحيح من 
بقية النسخ ومن سياق الكلام. 

(3) انظر: الرهندي؛ المكتوبات» مكتوب 93ء ج3؛ ص124. 


أالفصل الثاني؛ فيما یتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتهاأ 


0) 
2) 
0) 


قال شيخنا [الكوراني] أيّده الله : 


قد صرح بان هذا الوجود هو ما دون الحق؛ واه غير المعبود. وقد صرّح 
اولّا بان الحقّ تعالى موجود في الخارج» موجود بذاته لا بالرجود. عيئًا 
كان أو زائدّاء والموجود بذاته مُتعيّن بذانه لا بغيره الزائد عليه في 
الوجودء بنص: ((كان الله ولم يكن شيء غيره)). فالله تعالی مُتعيّن بذاته 
في الأزل قبل وجود الغيرء وهذا الوجود عنده غيرء فلا يصح أن یکون 
التعيّن الأول للحق تعالی؛ وإلا لكان الغير ازليًا. وكان التعيّن الذاني 
للحقّ تعالى موقوئًا على الغیرہ واللازم باطل عقلًا ونقلاء فإ العالم 
حادثء وتوقّف التعیّن الذاتي للحق تعالى على الغير يُنافي الوجوب”'؟ 
الذاتي والغنى عن العالمين. 

ثم القائلون بأنّ الله عين الوجود / من مشايخ هذه الطائفة العلية أرادوا به 
الوجود الحقيقي الموجود بذاته المُتعيّن في الخارج بذاته. تال الشيخ محي 
الدين تدس سره في الباب السابع والسبعين ومئة: «فلا وجود حقيقي لا 
يقبل التبديل إلا ذات الحق تعالى»!2.- انتهى. 

وهذا 'الوجود' عند هذا الرجل [السرهندي] > كما قال في “عر 
اثالث“ ليس موجودًا في الخارج» ولا في العلم؛ بل في 'نفس الأمر". 
واراد بنفس الأمر الموجود في مرتبة الوهم. كما قال في 'المكتوب التاسع 
والمئة' من المُجلّد الثالث: 'إيجاد العالم في مرتبة الوهم» لكنه بواسطة 
الاستقرار وتعلّق الإيجاد به صار موجودًا في نفس الأمر» وهذه المرتبة 
وراء مرتبة العلم والخارج"'””. إلى آخر ما قاله... فالوجود الوهمي 
الموجود في القن الامو عندهء الذي هو غير العلم وغير الخارج» 
كيف يصح أن يكون أول التعيئات للواجب الوجود بذاته» المُتعيّن بذاته في 
الخارج» قبل إيجاد العالم؛ في مرتبة الوهم المعبّر عنها عنده ہنٹس 
الامر؟ 


في (م) الوجود۔ 
الفتوحات المکیةء ج2 ص 313. 
انظر: السرهندي» المكتوبات» مكترب ۱109ء ج3» ص!51ا. 
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ثم إته قد صرّح في “آخر الثالث والتسعين* من الثالث بان الموجود ني 
الخارج عند الكبراء لیس إلا ذات الله تعالى. فكيف یسوغ له في ديانته 
وورعه أن ينب إلى من تقل عنهم القول بأن الله تعالى موجود قي 
لخارج» إنهم عبدوا الوجود الوهمي الذي ليس موجودًا في الخارج» / 
وإتهم لم يُميَروا بين الحق وما دونه» وإنّهم لم ينفوا مُشاركة غير المعبود 
للمعيود؟ سبحانك! هذا بهتان عظيم! وکیف يرضى العاقل المنسوب إلى 
الطريقة أن يعتمد على كلام هذا الذي يرى مثل هذا التناقض والافتراء 


[محمد: 24]. اللهم إني أسألك العفو والعافية في الدنيا والآخرة» اللّهم 
أحن عاتبتنا في الأمور كلّهاء وأجرنا من خزي الدتيا وعذاب الآخرةء 
آمين. - انتھی کلام شيخنا أبقاء الله 


أقول: وفي قوله: "من سؤر الأنبياء وفضلتهم' ادّعاء النبوّة. وأتّه نال 
النبوّة: وقد اذعاها في مكاتيبه تصريحًا وتعريضًا وتلويحًا في مواضع. وقد كتب 
العلماء من أهل الهند وأهل مصر وأهل الحرمين رسائل كثيرة في ردّه. ولهذا 
الفقير في رده عدّة رسائل؛ ولشيخنا الكوراني أيّده الله تعالى رسالة» ولشيخنا 
الكبير القشاشي رسالة. وبالجُملة فقد نادى سلطان الهند ونقذ أوامره في جميع 
بلاده أن لا يقرأ أحد مكاتيبه» ولا يعتقد ما فيهاء فإتھا لمات مُتراكمة بعفھا 
فوق بعض. وقد أشرنا / فيما سبق في الفصل الأول في موضعين إلى رد قوله 
مُعبَرًا عته ب 'بعض أهل الھندٴ فالحذر الحذر من اعتقاد هذه الخيالات 
والجهالات!. 


[الفرق بين الوجود ا ُطلق والوجود العام الكلي» والکون والحصول] 


تنویر في تحرير 

هذا الذي مضى بيان تحقّق الوجود المُطلق في نفسهء وبيان وجوده 
ووجوبه. ولنشرع الآن في بيان الفرق بينه وبين الوجود العام الكلّي الذي بمعنى 
الكون والحصول. 


انسل الثاني فیما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواہاتھا! 


(00) 
0) 


فاقول: قال صاحب: إسعاف المولعين بكتب الشيخ محبي الدبن ما نضّه 


٭الوجود واحد لیس إلاء فإنَ المُمكن إنَا جوهر أر عرض لا غيرء رذلك 
هو العالم فتحققه بالوجود لا بنفه. فالمرجود غیرہ؛ فليس بممكن. فثبت 
الا وجود مُطلقًا إلا الواجب تعالى. فان عند مُحقّقي الصوفية رضي الله 
عنهم أن الحق هو الوجود المُطلق عن كل القيودء المُنرّه عن ُشابهة كل 
مجھول ومعهود» وعن مُساوقة کل مُرگب وبسيط من عرالم الغيب 
والشهود". ثمٌ قال: 'اعلم وفّقك الله آنه لا يُطابق الوجود -يعني: 
المُطلق الحقيقي- من أحكام الكليات -يعني : التي منها المُطلن الإضاني- 
إلا وحدة حقيقة الكلّي في تعيّناته التي هي جُزئياته» سواء كانت أنواعًا أو 
أشخاصًا. وآمًّا کون حقيقته حُكمية شمنیة فلا لأنْ مُکم الوجود ان 
تعيّناته على العكس من ذلك من وجوه كثيرة: منها وجوب تعیّن الرجود 
الأول الذي هو تعيّنه في تفه لنفه. إذ الثاني فرع عنهء فالتعيّن الثاني 
عين الأول لا نقه. ومنها أنه يمنع تصوّر مفهومه عن وقوع الشركة فيه 
قإن ذلك في حقّ الأعيان الثابتة من أمحل المحال؛ إذ هي عدمية بالذات. 
فكثرته بها اعتباریة والوجود ذاتي؛ والجنس على العكس من ذلك. ومنها 
أن وحدة حقيقة الوجود ذاتية. ومنها أن له البق على تعيّتاته بالات 
والرتبة. ومتها (أن لا تحقيق لتعيّناته إلا به. ومنها ان تحققه وجوديًا بنفسه 
تفہ لا بشيء زائد عليه البتة. ومنها)" / أنه في تعیتہ الأول مُتعيّن بنفسه 
لنفه في نفه. ومنها آنه قائم بنفه. فتعيّناتها وحقائنها وأحكامها قائمة 
به. ومتها أن كماله لذاته لیس راجمًا إليه من تعيّناته. إذ هو المفيض على 
قوابلھا العدمية الوجود والكمالات. ومنها أن الوجود لا يقع اسمًا من 
أسمائه إلا عليه وله. وإن كان ذلك الاسم باعتبار ذلك التعين الذي هر 
مظهر ذلك الاسم ومُقتضاء. 

وأمًا الجنس فعلى العكن من ذلكء فوحدة حقيقته اعتبارية» وكثرته في 


ما بين قوسین ليس في (س). 
ليست في (ه) ولم نعثر حتى الآن على نسخة من كتاب إسعاف المولمين. 
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[145ب: 
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٠‏ اتیج إلى الجاتب المزيق 
تعيّناته حقيقة ذاتیق وكثرة حقیقت*'' ضمنية لا ذاتية» وليس له سبق على 
أفراده إلا بالرتبة فقطء وتحقّقه بأفراده لا بنفسهء وتعيّنه في عينه فقط لا 
في نفهء وقيامه بأعيانه لا بنقه. والكمالات لعيّناته بالذات لا له إذ لا 
وجرد له في تفه إلا سر أن اللي لا يقع شيء من أسمائه 
إلا (على شخص من أشخاصه. باعتبار ذلك الشخص لا عليه من حيث 
هو البتةء وأمًا الوجود فلا يقع شيء من أسماته ا)7“ عليهء إذ هو مُشتق 
من صفة قائمة به» وإن كان ظهور ذلك الاسم باعتبار التعيّن الذي هو 
مظهره ومُقتضاء. والكلي بعكس ذلك. ومنها أنْ الكلي محكوم من حيث 
ظهوره بحقيقة جُزئيته الخاصّة بذلك الجُزء تعْنّا'“ ذاتیّاء إذ حقيقته كما 
قرّرته لك اعتبارية وتعيّناته ذاتیةء عكس الوجود۔ 

وأمًا الوجود قحاكم على تعيّناته؛ إذ حقيقة التعيّن المُختصٌ به اعتبارية عدمية 
بالذات لا تقبل الظهور من حيث ما هي هيء. بل من حيث حكم الوجود 
عليها بظهوره بحكمهاء كالمخارج للحروف لا تقبل الظهور إلا بحكم 
الحرف الذي هو عين النَّنْسِ المُتعيّن بحكمهء لا بحقيقة التَفُسٍ ولا بنقس 
المخرج ".- انتهى . 

ثم قال رحمه الله: 


'الوجود الذي هو مُمّى الجلالة ذاتي الوحدة اعتباري الكثرة؛ والجتس 
اعتباري الوحدة ذاتي الكثرة. ومن هُنا تبيّن الفرق بين أهل التحقيق وبين 
من التبس عليه آمر الوجود بحكم الجنس. فآثيت مُجازفة الخلق. ونفي 
الحق من حيث لا يشعرء فوقع في التعطيلء أعاذتا الله من ذلك. أمّا اهل 
(ı46)‏ الشهرد والكشف الصحيح فقال قائلهم ما قال بحق / عن حق» وقال 
غيرهم مثل قولهم بغلط عن غلط. لان في التعيّن الثاني من مُشابهة الوجود 
بالجنس بالوجه الذي ذكرناء أولّاء وهر الوحدة في الكثرة فقط لا من كل 


)١(‏ في (ه) كثرتها حقيقة. 

(2) في (س) في وجوده إلا بتعيّناته. 
(3) ما بین قوسین لیس في (س). 
(4) في (س) تعيناته. 
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وجوهه. فظن من غلط أن الوجود كالكلي من سائر اعتباراته» فنفى الوجود 
رآثبت العدم. أعاذنا الله من ذلك" . 

بيانه أن قولهم في الاصطلاح: "اسم الجلالة أحدي الذات كلي الصفات 
والأسماء*. أي: وحدته ذاتیة وكثرته اعتبارية. فهو عين كل من تعيناته من 
حيث الظهور فقطء كما قال الشيخ محبي الدين بن العربي رحمه الله قي 
الفتوحات في باب التخلّيء (بالخاء المعجمة) : لا من حيث الحقیقة إذ 
حقيقته ذاتية» وعينه يعني تعينه الخارجي اعتبارية: نكيف الحقيقي بالذات 
عين الاعتباري؟”'2 فهو عكس للجنس الذي غلط بحكمه من غلط؛ وِتَتْمَ 
بيب غلطه المُنكرون. بيانه أن الجنس اعتباري الوحدة واللات: ذاتي 
الكثرة والتعیّتات فهو عين كل من تعيّناته بالذات والحقیقة لا 
نقه إلا اعتيارًا ذهتيًا فقط. فمن قال: الوجود عين تعيّناته بالحقيقة فقد 
التبس عليه الأمر لعدم الفرق بين التعيّنين» ولما بين حكمي الوجود 
والجنس من اللَبْس الخفي. فان تعيّن الوجود الثاني له حكم الجنس في 
ظھور وحدته وتعيّناته©» فهو عينها من حيث الظهور فقطء لا من حيثها 
ولااعن :حي حقيغة الأجنية بالذاتء ولقول الشيخ محبي الدين رحمه 
الله: «للحقّ حقيقة تقبل الصور“. إلى أن قال [أي: سای ات 
المولعين]: فالوجود ذاتي وتعيّناته اعتبارية» والكلي اعتباري وتعيّناته ذاتية. 
فافترقا من حيث الحقيقة والعینء يعني : التعيّنء واتّحدا من حيث الوحدة 
في الكثرة والكثرة في الوحدة فقط. فكل شيء يكون مُطلق التعيّن لا ينعيّن 
في نقه البتةء إلا الوجودء فإِنْ حقيقته ذاتية وتعيّنانه اعتبارية» عكس 
الكلّيات كما تقدّم. فله التعيّن في نفه لنفه. وله البق بالذات والرتبة 
والوجود على تعيّناته» وله القبّلية الوجودية الذاتية الرتبية لا الزمانية. إذ 
الزمان تعيّناته» وتعيّناته ف 
ومُتندة إمدادًا إلى أن قال: فللوجود التعيّن / لنفه في نفه من حيث 


نضة عته أولاء ومُتدہ إليه حالاء فائضة وجودًا 


0) 
(2 
a) 
ن0‎ 


في (ه) الاعتباري بالذات. 

في (ه) في تعيّناته. 

ليست في (س). 

الفتوحات المکیةء ج3ء ص 43. 
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وحدته الذائية: وذات وحدته» وليس له التعيّن في نفسه من حيث كثرته 
الاعتبارية. - إلى أن قال - : وإنّما الغلط من اقتحام علوم من غير معرفة 
قواعدهاء وقاعدة علم الشيخ ابن العربي رحمه الله معرفة ما لا بد منه من 
المنطقء أي: والحكمة؛ مع معرفة الاصطلاح. ولا بد ممّن جهل ذلك 
جعل الأشياء مُجازفة عين الحق حقيقة من غير معرفة ما هُنالك من الخطر 
العظيمء والعقد القیح الشنيع . 

بل ینکر بعضهم على من يقول: "إن للحق تعالى ذانًا خارجة عن هذه 
الأعيات' وذلك لتومّمه التحيّز الباطلء ولتومّمه أيضًا من ظاهر كلامهم 
الذي فهمه بغير قاعدة على غير ما هو عليهء أن حكم الوجود كحكم 
الجنس في ما تحته؛ فَإن الجنس ليس" له وجود في الخارج عن افرادہ 
ولغفلته [يرى] أن الرجود ليس لأعيانه وجود في الخارج عنهء فلا تحيّز. 
فلهذا يفهم أنه عين الأشياء. 

تقر هذا المُجازف من التحيّز الذي توم فوقع في أقبح القباتح الذي هو 
التعطيل؛ لاعتقاده أن الأعيان ذوات الحقّ؛ وأنّه عينها من حيث الحقيقة 
كالجنس قي أعيانه. ولأخذه أيضًا هذا الحكم على غير مُراد أهله. فن 
حکم الوجود على خلاف ذلك فإِنّه ذات واحدة حقيقيةء والاعيان 
أحكامه. فلیست بذوات بالنسبة إليه» بل هي أحكامه ومُستهلكة فيهء فلا 
وجود لها في الخارج عنه لاستهلاكه إياها حقيقة وحكمًا. وقولهم: "لا 
وجود له في الخارج عنھاٴ لا يصح إلا أن يكرن مُفرعًا بعد تحقيقك ان 
لا وجود في الخارج عنه» حذرًا من الوقوع في إثبات المعدوم ونفي 
الموجود من حيث لا يشعر القائلء أو من حيث يشعر إن كان وقع في 
التعطیل والعياذ بالله تعالی '۔ 


انتهى کلام الإسعاف. وهو حقيق بالقبول عند الإنصاف» وبه تبين 
'الوجودية* المذمومة التي أشار إليها الأصل. وعلم أيضًا أن التفتازاني نما فهم 
من الوجودية المعنى المذموم؛ فلهذا شنع على الشيخ قُدّس سرّه في شرح 


(0 ليست في (س). 
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المقاصد وفي رسالته التي سماها الفاضحة''' وهي في الحقيقة فاضحة لمؤلفها 
حيث حکم بالظن ولم يفهم الفرق بين القولین؛ ومنشا ذلك كله عدم الفرق بين 
الإطلاقین: والبُعد التام بين المذاقين» والله أعلم./ 

قال [الكازروني]: وأا مولانا سعد الدين نقد قال في شرح المفاصد: "قد 
اشتهر بین جمع من المُتفلسفة والمُتصوفة أنْ حقيقة الواجب تعالى هو الوجود 
المُطلق» ولما أورد عليهم أن الوجود المُطلق مفهوم كلي وليس له تحقق في 
الخارج» وافرادہ غير مُتناهية؛ والواجب تعالى موجود في الخارج وواحد حقیقي 
لا تكثر فيه. أجابوا بأنّه واحد شخصيّ وموجود بوجود هو عبنه» والتكثر في 
الموجودات بواسطة الإضافات لا بواسطة تكثّر الوجودات. فإ الوجرد إذا ب 
إلى الإنسان حصل موجود”*'. وإذا سب إلى الفرس حصل موجود آخر» وعلى 
هذا القياس. وهذا الجواب احتراز منهم عن شناعة التصريح بان الراجب ليس 
بموجردء وبأنٌ وجود جميع الأشياء حتى القاذورات واجب» تعالى الله عتا 
يقول الظالمون عُلوًا كبيرًا. وإِلّا فتكثر الوجودات وكون الوجود المُطلق مفهومًا 
كلكا لاله وجود )لا في الذهن أمر ضروري. وقد انّفق جميع الحكماء أنّ 
الوجود المُطلق من المعقولات الثانية والأمور الاعتباریة ولا تحقّق له في 
الغا 50 


هذا ترجمة بعض كلامه» والمقصود حاصل منه لأنْ المُراد تصوّر مذهب 
هؤلاء لا غير. وجماعة ظنوا أن هذا مذهب الشيخ [ابن عربي] دس سره العزيزء 
وحاشاه» ومعاذ الله أن يكون هذا مذهب الشيخ قدس سرہ. هذا معنى كلامه. 
قلت [البَرْرنْجي]: أراد الأصل أن يصرف تشنيع التفتازاني عن الشيخ؛ 
ويوهم العوام أنّه ما عناه بذلك» وإِنْما عنى مَنْ هذا مذهبه» رهيهات! نقد ظنّ 


(1) وهي فاضحة الملحدینء وأشرنا من قبل أن هذه الرسالة في تکفیر ابن عربي ليست من 
تاليف التفتازاني بل المؤلف الحقيقي هو تلميذه علاء الدين البخاري. 

(2) في (س) الموجود. 

)0 سيرد الاقتباس مع مصدره بعد فليل. 


014:7 


)147ب 
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- الجابٌ الكقيت إلى الجازب المزيي 
التفتازاني بالشيخ كل الظنّ؛ (وتبعه على ذلك كثير من الناس حتى إن العلاہ 
البخاري أو البرهان البقاعي ألّف في الرد عليه کتبّا منها كتاب سماه لغروره: 
فاضحة الملحدين وناصحة الموحدين» وني الحقيقة هي فاضحة لمؤلّفهاء ومن 
نسب هذا الکتاب إلى التفتازاني فقد أخطا)". وأكثر في الفاضحة السب له 
والشتم واللعن» وأساء فيه القول غاية الإساءةء فالله تعالى يُسامحه ويعفو عله٭ 
فإنَ ما ظلّه غير واقع» (وإِنْما ظنَ ذلك من ظنْ لأنه قد ينقل كلام شرح المقاصد 
في رد وحدة الوجود في هذا الکتاب“۔ فلا باس أن ننقل كلامه ثم نجيب عنه 
اختصاراء إتمامًا للفائدة. 

فنقول: قال [سعد الدین التفتازاني] في إلهيات شرح المقاصد يعد أن أبطل 
الحلول والاتحاد: 


'ومَّهُنا منعيان آخران يوهمان الحلول والاتحاد» ولیسا منه في شيء. 
الأول: الالك إذا انتهى سلوكه إلى الله وفي اللهء استغرق في بحر 
التوحيد والعرفان» بحيث يضمحل ذاته في ذاته [تعالی]ء وصقاته في 
صفاته. ویغیب عن كل ما سواه» ولا يرى / في الوجود إلا اللہ وهذا 
الذي ينونه 'الفناء في الترحيد". وإليه يُشير الحدیث الإلهي: ((لا يزال 
العبد يتقرّب إلى بالنوافل حتی أحبهء فإذا أحببته كنت سمعه الذي يسمع 
به» وبصرہ الذي يُبصر به)). وحينظٍ ريّما صدر منه عبارات تشعر بالحلول 
أو الاتحاد لقصور العبارة عن بيان تلك الحال» وتعذّر الكشف عنها 
بالمقال. ونحن على ساحل”” التمئي» نغترف من بحر التوحيد بقدر 
الإمكان» ونعترف بان طريق الفناء فيه العيان دون البرهان. والثاني: ان 
الواجب هو الوجود المُطلق؛ وهو واحد لا كثرة فيه أصلاء وإنّما الكثرة 


(1) ما ین قوسین ليس في (ت). 

(2) ما بين قوسين ليس في (ت). وبعدھا ورد في (ت) "فلا باس أن ننقل كلامه إتمامًا 
للفائدة فنقول'۔ 

(3) في شرح المقاصد: 'سبيل'. انظر: سعد الدين مسعود بن عمر بن عبد الله التفتازاتي» 
شرح المقاصد. تحقيق د. عبد الرحمٰن عميرة؛ عالم الکتب؛ بیروت ط1ء 1989ء 
ج4: ص 60. حائية في (ت) مفادها: "بلغ '۔ 
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(0) 


في الإضافات والتعيّنات التي هي بمنزلة الخیال والسراب؛ إذ الكل في 
الحقيقة واحد يتكرّر على المظاهرء لا بطريق المُخالطة» ویٹکٹر في 
النواظر لا بطريق الانقسام. فلا حلول مَھُنا ولا اتحاد لعدم الإثنينية 
والغيرية. . . وكلامهم في هذا طويل خارج عن طريق العفل والشرع. وقد 
أشرنا في بحث الوجود إلى بطلانہ"'''۔- انتهى. 


وقال في بحث الوجود: 


"قد اشتهر فيما بين جمع من المُتصوفة أن حقيقة الواجب هو الوجود 
المُطلق. تمسّگا يأنه لا يجوز أن يكون عدمًا أو معدومًاء وهو ظاهر؛ ولا 
ماهية موجودةء أي: مع الوجود لما في ذلك من الاحتياج 
والترکیب(“ء فتعیّن أن يكون وجودًا. وليس هو الوجود الخاص: لأنّه إن 
أخذ مع المُطلق فمركب. أو مُجرّد المعروض» فمُحتاج ضرورة احتياج 
المقيد إلى المُطلق وضرورة آنه لو ارتفع المُطلق لارتفع كل وجود. وحين 
أورد عليهم أن الوجود المُطلق مفهوم كلّي لا تحقّق له في الخارج» وله 
أفراد كثيرة لا تكاد تتناهى» والواجب موجود واحدٌ لا تكثر فيه أجابوا 
يآنه واحد شخصي موجود بوجود هو نفسه» وإنما التكثر في الموجودات 
بواسطة الإضافات» لا بواسطة تكثر وجوداتها. فإلّه إذا نسب إلى الإنسان 
حصل موجود» وإلى الفرس موجود آخر؛ وهكذا... وعلى هذا قمعنى 
قولنا: "الواجب موجود' أنه وجود. ومعنى قولنا: الإنان أو الفرس أو 
غيرهما موجود أنّه ذو وجودء بمعنى أن له نسبة إلى / الواجب. وهذا 
احتراز عن شناعة التصريح بان الواجب ليس بموجودہ أو أن كل موجود 
واجب. تعالى الله عمًا يقول الظالمون عُلوًا كبيرًا! وإِلّا فتكثر الوجودات 
وكون الوجود المُطلق مفهومًا كليًا لا تحقق له إلا في الذهن ضروري. وما 
توقموا من احتياج الخاص إلى العام باطل؛ بل الأمر بالعكسء إذ لا 
تحقّق للعام إلا في ضمن الخاص. نعمء إذا كان العام ذاتيًا للخاص يفتقر 


التمتازاني ٠‏ شرح المقاصد. ج4» ص 60-59. 


(2) في شرح المقاصد: أو مع الوجود. 
(3) ليت في (ه). وفي هامش (ت) ورد "بلغ '. 
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(ıa) 


چھتبت) 


ب ل 8 _ الجاذِبٌ الَیبٍج إلى الجاِپ الفزيي 


هو إليه في تعقّله؛ وامًا إذا كان عارضًا فلا. وما ذكروا من أنه لو ارتفع 
لارتفع كل وجود حتى الواجب» فيمتتع ارتفاعه. أي: عدمهء فيكون 
واجبّاء فمغالطة. وإنما يلزم الوجوب لو كان امتناع العدم لذاته» وهو 
ممنوع۔ بل لأنْ ارتفاعه بالكلية یستلزم ارتفاع بعض أفراده الذي هو 
الواجب (...). فإن قيل : بل يمتئع لذاته لامتناع اتصاف الشيء بنقیضه۔ 
قلنا الممتتع اتصاف الشيء [بتقيضه] بمعنى حمله عليه بالمواطأة. مثل 
قولنا: الوجود عدم لا باشتقاق. مثل قولنا: الوجود معدوم. كيف وقد 
اتفق الحكماء على أن الوجود المُطلق من المعقولات الثانية والأمور 
الاعتبارية التي لا تحقق لها في الأعیان"'''۔ انتهى الغرض منه. 


وقال (البقاعي)'” في فاضحته نحرًا من ذلك. ويسط فيها الكلامء وأطال 
قيها الملام: وجعل اللّعن عوضًا عن اللام. والعجب آنه يعتقد جلالة الإمام 
حجة الإسلام» ويقبل قوله مع أن كلام الحجة والشيخ قُدس سرّه من مِشكاة 
واحدة» ومن واد واحد. فقد قال في الإحياء وغيره: إن طور الولاية فوق طور 
العقلء وطور النبرّة فوق طور الولایة فليس للعقل حظ من طور الولايةء كما 
أنه لیس للولي حظ من طور النبرّة» ونظيره طور الطفولية بالنبة إلى طور البلوغ. 
هذا معنى كلامه. 

وقال الإمام الشافعي رحمه الله: "إن للعقل حدًا يتهي إليهء كما أن للبصر 
حنًا يتهي إليه'. وذكر الشيخ قُدّس سره نظيره في مواضع من كتبه يطول نقلها. 
وقد تقل هو نفه في الفاضحة عن الإمام الغزالي أنه قال: 


"إن إفاضة الوجود من الجود”” الإلهي بالاختيار لا بالإيجاب. / على 
الماهيات القابلة للوجودہ وانباطه فيها ليس كفيضان الماء من الإتاء على 
الیدء فإن ذلك بانفصاله عن الإناء واتصاله بالید وإتما هو كفيضان نور 


(1) العتازائي. شرح المقاصد. ج1 ص376. 

(2) كلمة “البقاعي' لت في (ت)ء وقد تكرر مرارًا أن فاضحة الملحدين للبخاري ولت 
للختازاتي ولا للبقاعي 

(3) في تھا (س) من الوجود. 
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الشمس على يسيط الأرض من غير انفصال شعاع من جرم الشمس 
واتصاله بيط" الارض. لا على ما توهمه البعض من ذلك بانفصال 
واتصال. بل نور الشمس سيب لحدوث شيء على بسیط الأرض يناسبه في 
النورية. وإن كان النور المُنبسط على بيط الارض أضعف”* من نورها 
فليس فيه إلا مُجرّد سببيته من غير انفصال واتصال. كذلك الجود الإلهي 
سيب لحدوث الوجود في قوابل الوجودہ ويُعبّر عن ذلك بالفيض". انتهى 
ما نقله عنه۔ 


وقال رحمه الله في كتاب ذم الجاہ والریاء من الإحياء: "كما أن إشراق 


نور الشمس في أقطار الآفاق ليس نقصانًا في الشمس» بل من مجملة كمالهاء 
فكذلك وجود كل ما في العالم يرجع إلى إشراق نور القدرة"". وساق الکلام 
في ذلك إلى أن قال: 


0) 
2 
o» 
لك‎ 
6) 
"00 


*فإنَ أكمل الكمال أن يكون وجود غيرك منك*'“۔ وقال في کتاب الصبر 
والشكر منه: 'النظر بعين التوحيد المحض يُعرّفك آله ليس في الوجود 
غيره تعالیء لأن الغير هو الذي يتصوّر أن يكون له بنفے قوام» ومثل هذا 
الغير لا وجود له» يل محال. وما ليس له بنفسه قوام فليس له بتفسه 
وجودہ بل هو قائم بغيره» فهو موجود بغيره» وإنما الوجود هو القائم 
يتفهء فإذا قام به وجود غيره فهو قيوم. ولا قوم إلا واحد. فإذن ليس في 
الوجود غير الحي القيّومه وهو الواحد الصمد''“۔ 


حاشیة في (سء ق191آ) مقادها: 'بلغ". 

لیت في (ت). 

الغزالي. إحياء علوم الدين: ج3ء ص274. 

المرجع تقهء ج3 ص275. 

في (ت) الموجودہ 

نص الإحياء: * وتقول هنا نظران: نظر بعین التوحید المحضء وهذا النظر يعرفك قطمًا 
آنه الشاكر وآنه المشکورہ وآنه المُحبَ وانّہ المحبوب» وهنا نظر من عرف أنه لیس في 
الوجود غيرء. وان كل شيء هالك إلا وجهه. وان ذلك صدق في كل حال أزلَا وابناء 
لان الغير هو الذي یتصوّر أن يكون له بنفسه قوام. ومثل هذا الغير لا وجود له. بل هو 
محال أن يوجد. إذ الموجود المُحقق هو القائم بنفه. وما لیس له بنقه قوام فلیس له 


وقال فی كتاب الشوق والمحية منه: 


كل ما في الوجود بالإضافة إلى قدرة الله تعالى فهو كالظل بالإضافة إلى 
الشجرة؛ والنور بالإضافة إلى الشمس. فإنَ الكل من آثار قدرته. ووجود 
الكل تابع لوجوده. كما أن وجود النرر تابع لوجود الشمس؛ ووجود الظل 
تابع لوجود ال2 
حل وقال في كتاب مشكاة الأنوار: "كل ما في الوجود فتسيته إليه تعالى في 
ظاهر البثال كنبة النور إلى الشمس*0©. ثم قال: *فهذه غاية الغايات ومُتھی 
الطلباتء يعلمه من يعلمه ويتكره من يجهله. وهو من العلم الذي كهيئة المكنون 
اص /الذي لا يعلمه إلا العلماء باللهء فإذا نطقوا به لا ينكره إلا آهل الغِرة 
بالله *00.- انتهى. وکلام الإمام الغزالي من هذا النمط كثير. 
وقال الشيخ فُدس سره في الباب الثاني من الفتوحات: 
«إِنْ الحىّ تعالى موجود بذاته لذاته» مُطلق الوجود غير مُقيّد بغیرہ؛ ولا 
معلول من شيء ولا علّة لشيء» بل هو خالق المعلولات والعللء والملك 
القدرس الذي لم يزل. وان العالم موجود بالله لا بنفسهء ولا لنفسهء مُقیّد 
الوجود بوجود الحق في ذاته. فلا يصح وجود العالم ال إلا برجود الحق(“۔ 


بنقه وجوده بل هو ناتم بغيره» فهو موجود بغيره. فإن اعتبر ذاته ولم يلتفت إلى غیرہ 
لم يكن له وجود التة وإِنّما الموجود هو القائم بنفه. والقائم بنقه هو الذي لو قدر 
عدم غيره بقي مرجردًا. فإن کان مع قيامه بنفسه يقوم بوجوده وجود غيره فهو قيرمء ولا 
بوم الا واحدء ولا يتصرّر أن يكون غير ذلك. فإذن ليس في الوجود غير الحي القیّوم؛ 
وهو الواحد الصمد*؛ ج4٠‏ ص 83. 

(1) الإحباءء ج4 ص293. 

(2) أبو حامد محمد الغزالي» مشكاة الأنوار» تحقیق أبو العلا عفيفي. الدار القومية للطباعة 
والنشرء التاهرةء 1964ء ص60. 

(3) الغزالي» مشكاة الأنوار» ص61. 

(4) الفتوحات المكية؛ ج 1» ص90. 
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وقال قي الباب السادس منها: الح تعالی هو الوجود المرصوف بالوجود 
المُطلق. لاہ سبحانه ليس معلولًا لشيء ولا علة لشيء بل موجود بذاتها!©. 

وقال في الباب الحادي والأريعين وثلائمئة: إن الله مُطلق الوجودء ولم 
يكن له تقد مانع من تقيده بل له التقييدات كلهاء فهو مُطلق التقيد لا يحكم 
عليه تقيد دون تقبیدء فافهم معنى نسبة الإطلاق إليه تعالى»0©, 

وقال قي مُقدمة الفتوحات: بحر العماء برزخ بين الحنْ والخلقء في هذا 
البحر اتصف المُمكن بعالم وقادر وجميع الأسماء الإلهية التي بأيديناء واتصف 
الحقّ بالتبشش والضحك والفرح والمعية» وأكثر النعوت الکونیة؛ قَرّدْ ما له 
وَحُذْ ما لَكَء فله التزول ولنا المعراج»0©. 

وقال في الباب السابع والسبعين ومثة: 


«حقيقة الخيال المُطلق هو المُمَّى بالعماء (...) فتح الله في ذلك 
العماء صور كل ما سواه من العالمء إلا أن ذلك العماء هو الخيال المُحقّق 
وقيه ظهرت جميع الموجودات. وهو المُعیّر عنه بظاهر الحؿا“' في قوله تعالى: 
(هْرَ الأول وی وهر وَآبَاطِن 4 [الحديد: 3اء (...) وانتشاء هذا العماء من 
نَمَسٍِ الرحمن من كونه إلهّا لا من كونه رحمانًا نقط. فجميع الموجودات ظهرت 
بالعماء ي "كن" أو باليد الإلهية أو بالیدینء إلا 'العماء' فظهوره بِالنْمّس 
خاصة.  .(‏ .) وكان أصل ذلك الحبء والحب له الحركة في المُحبء والنْمَسُ 
حركة شوقيةء (. . .) قبهذا الحب وقع التنفس فظهر النْمّس فكان العماء. فلهذا 
أوقع عليه الشارع اسم العماءء (...) فهذا العماء هو 'الحقٌ المخلرق به*؛ 
وسقي الحق لالہ عين القس» والس مبطون في المتفس» هكذا يعقل. (...) 
والحقائق / لا تتبدل وحقيقة الخيال لها التبدل في كل حالء والظهرر في كل (وب) 


(1) الفتوحات المكيةء ج1ء ص 118. 
(2) الفتوحات المكيةء ج3ء ص162. 
(3) الفتوحات المكيةء ج1ء ص41۔ 
0 ليت الكلمة في (ت). 
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صورة. فلا وجود حقيقي لا يقبل التبديل إلا ذات الحق تعالى. 

فما في الوجود المُحقق إلا اللہ وأنًا ما سواه ففي الوجود الخيالي 
ھکر بس مو ران سی ےت سی 2٥‏ 
الحقّ على حالة واحدة؛ بل بتبڈل من صورة إلى صورة دائمًا أبدّا. ولیس الخيال 


إلا هذاء فهو عبن معقولية الخیال؛'''.- انتهى. 


ففد صرح رحمه الله تعالى بأنْ الحنّ تعالى الواجب الوجود موجود بذاته 
لذاته في ذاته» وأنْ العالم موجود به. وصرّح بأنّ تسمية العالم خيالًا لتبدّله؛ لا 
لكونه سرابًا وعدمّاء بل إنْه خيال مُحقّق موجود في الخارج» ومُراده بالعماء هو 
الرجود المفاض» رهو النور المُضاف في قوله تعالى: «أشَّهُ ور الکو 
لض [ [النور: 35]. فاه الشيخ فس سرّه عماء اتّْاهًا لرسول الله صلی الله 
عليه وسلم حبث قال في حديث أبي رزين العقيلي: ((كان في عماء ليس فوقه هواء 
ولا تحته هواء)). وكذلك تسميته نََسَا إتباعًا لحديث: ((إني أجد تَفُس الرحمن من 

قبل اليمن)). وسماہ ظلا لقوله تعالى: <ألَمْ تَر ل رَيْكَ كِفَ مَدَّ اللہ [الفرقاد: 
45]. وسمّاه الغزالي ظلا كذلك» وسماہ نورًا لقوله تعالى: «<أشَّهُ ور المرب 
لن (النور: 35]. وأنا "الفيض ' فهر اصطلاح الفلاسفة. 

فعلم بهذه النقول أن کلام الشيخين الغزالي وابن العربي كلاهما من بشکاۃ 
واحدةء وآنهما تائلان بان الوجود المُطلق موجود في الخارج. وأن المُبط على 
أعيان المرجودات هو الوجرد المفاض رالنور المُضاف دون الذات المُطلق 
الواجب الوجود. وأنْ تسمية العالم خيالًا لكونه يتبدل لا لكونه سرابًا ووهمًا 
وعدمّاء فإله مُحقق موجود في الخارج. وان الأعيان الثابتة حقائق معدومة في 
الخارج؛ ثابتة في علم الله تعالی؛ مُتميّزة في أنفسهاء واتھا لا تظهر في 
الخارج”*. وإنما یتعین الوجود المفاض والنور المُضاف في الخارج بحسبھاء 
ريمُقتضى استعداداتها. 
(1) الفترحات المكبة» ج2٠‏ ص313-310. ونوجد اختلافات طفيفة مع نص الفتوحات 


المطبوع. لم نذكرها لأنها لا توثر في المعنى. 
(2) ررد في (ت) 'وأنها قي الخارج'؛ والتصحيح من بقية اللسخ. 
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وفي تصريح الغزالي بعدم انفصال نور الشمس عن الشمس إشارة إلى وحدة 
هذا الوجود المفاض. وانه مع انبساطها على أعيان الشُمکنات /لبس فيرًا للحق 
تعالى» بل يُقال: وجود الحق؛ كما يُقال للنور المُنبط على الأرض: إله نور 
اللمس» ولذلك حمل على الله تعالى في نوله سبحانه: اله نر آَلتََّوتِ 
لٹ )م [النور: 35]. ومن المعلوم أن هذا الوجود المُفاض على الماهيات لا 
يُمكن أن يفاض من المُمتنع لذاته» ولا من الممكن المعدوم الثابت أو غير الثابت. 
إذما لا وجود له في نفسه يستحيل أن يُفاض منه وجود على غيره بالضرورة. ولا 
يمح أن يُقاض من وجود موجود غير الله تعالى: إذ لا مرجود في الازل غير الله 
ال٤‏ ولا وجودالثيره تحالی بالحقينة: 


ولیس العالم آزليًا إجماعًا اتفاقًا من المسلمين؛ ولا يجوز جعل المعدوم 
المحض أو المعدوم الثابت وجودًا يفاض بعد الجعل على المُمكنات؛ لأنه قلب 
للحقائقء وهو محال. أمَا كونه قلبّا للحقائق على الأرل وهر المعدوم المحض 
قظاهرء وأمًا على الثاني وهو المعدوم الثابتء فلان المعدوم الثابت أمر برزخي 
بين الموجود والمعدوم. ليس بموجود ولا معدوم. فإيجاده بمعنى جعله وجودًا 
موجودًا في الخارج مُفاضًا على الماهيات إخراج له عن حقيقته البرزخية إلى أحد 
طرفيه: وهو قلب لحقيقته. 

وإذا يطل [كذا] هذه 'الشقرق' كلها انتفت الاحتمالات قطمّاء فلم يُمكن 
إلا أن يكرن هذا الوجود مُفاضٌا من تجلّي الوجود المُطلق. وذلك بإشراق نوره 
على الماهيات واقترانه بھا۔ فإذا اقترن بها في انباطه عليها تعيّن بتعيّنات 
مُختلقق بحسب اختلاف استعدادات الماهيات الذاتية الغير المجعولة؛ مع وحدة 
النور المُنبسط عليها في حدّ ذاته وعدم انفصاله عن النور الواجب الحق ومُباينته 
له من كل وجهء بل هو عينه من وجه وغيره من وجه آخر. 


فقد تبيّن فيما مر أن الواجب الوجود لذاته هو الوجود!'' المُجرّد عن 


(1) في (س) الوجود المُطلق. 


(lse) 


(وب] 
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الماهيات. نما هو مُقترن بالماهيات ليس عين الوجود الواجب لذاته“ المتعيّن 
بذاته: (لأن المُقترن بها مُتعيّن بحبها لا بذاته» فلا يكون عين الواجب الوجود 
المتعيّن بذاته)” المُجرّد عن الماهية» فهو غيره لکن لا من كل وجه / لاله من 
اباط نور تجليه. فصخ أن يُقال: عينه من وجهء كما صح أن يُقال: غيره من 
وجهء فهر 'لا هو هو ولا هو غيره". فهذا بيان حقيقة مذهب الإمامين الوليين 
الكاملين الغزالي وابن العربي. 
[تتمة الجواب على اعتراضات سعد الدين التفتازاني] 

رإذ تمهد هذا فلنرجع إلى جواب اعتراضات التفتازاني الناشئة عن عدم 
فهمه معنى كلام الشبخ فس سره على وجهه» فنقول: 

أمَا ما ذكره من أن المذهبين اللّذِينَ نقلهما يوهمان الحلول والاتحاد ولا 
به فهو صحيح. ولكن زعمه أن المذهب الثاني خارج عن طريق العقل والشرع٠‏ 
باطل بالعقل والشرع والكشف. ولو فهم المذهب الأول حق الفهم لعلم أن الثاني 
تحقيق الأولء ولو فهم الثاني حق الفهم لعلم أن الأول لا يتم إلا بە ولو 
اكتفى فيهما بالاعتراف بقدر الإمکان؛ والاعتراف بان الطريق إلى ذلك العيان 
دون البرهان لكان أسلم له. ولكن ما شاء الله کان (ولا يُحِطُونَ بن ین عليه 
إل بمَا كآة) [البقرة: 255] المنان. 

آنا يطلانه عقلّا فما مر من البراهين القاطعة والحجج الساطعة الدالة على 
أن الوجود المُطلق موجود في الخارج؛ وأنّه واجب» وأنه شخص: وأنّه غير 
الوجود العام المُشترك بين الماعیات: وأنّه واحد لا ثاني له. فالوجود المُطلق 
واحد لا كثرة فيه وإنما الكثرة في إضافاته إلى الحقائق المُختلفة التي هي صور 
التعينات العلمیة ومظاهر الشؤون الذاتية. وذلك بتجلي ظاهر وحدته من اسمه 
النورء المُنبسط على الحقاتق العلوية والسفلية بمُقتضی اسمه الباسط المُبين. 


(1) في (س) بدلا من ٭لذاتہ' ورد: الوجود. 
(2) ما بين قرسين لیس في (س). 


۸ 


س 
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فينعين ذلك النور المُضاف (إلى الحقائق؛ المُنبسط بحب قتضيانهاء ونتعیّن 
أحكامها وآثارها فيه مع کون النور المُضاف”" إليها وحدائيًا كما يُثير إليه قوله 
تعائی: لَإربَا آنڑتا إلا وده كتنج بصي [القمر: ٦دا‏ ونول: فة وز 
سرب والأرزض) [النور: 35]. فوحد النور المضاف. وعد النُضاف هو إليها من 
العلريات والسفليات المُختلفة؛ ولا حلول ولا اتحاد لما نقله عنهم من قولهم: 
نما الكثرة في الإضافات والتعيّنات. وإليه الإشارة بقول الغزالي المارٌ: "آنه ليس 
کفیضان الماء من الإناء على الیدء فإن ذلك / بانفصاله عن الإناء واتصاله باليده 
وإنما هو كفيضان نور الشمس على بسيط الأرض من غير انفصال شعاع من جرم 
الشمس واتّصاله بيط الأرض ٠."‏ إلخ. .. وأي دليل عقلي يمنع ٭وحدۃ الوجود 
المُطلق * وكثرة إضافاته؟ 

قال شيخنا الكوراني أيّده الله تعالى بعد ما ناقشه بنحو ما مر 


*وأي دليل عقلي يمنع ٭وحدۃ الوجرد المُطلق' وكثرة الإضافات. رهذا 
اين سیتا رئيس العقلاء عندهم كما اشتهر بذلك قال في الفصل الرابع من 
المقالة الثامتة من إلهيات الشفاء: ٭واعلم أنا إذا قلناء بل ياء أن واجب 
الوجود لا یتکٹر بوجه من الوجوه؛ وأنْ ذاته وحداني صرف محض حقٌء 
قلا نعني بذلك آنه ایشا لا تُسلب عنه وجودات» ولا تقع له إضافة إلى 
وجودات: قان هذا لا يُمكن. وذلك لأ كل موجود یُسلب عنه انحاء من 
الوجود مُختلفة کثیرۃء ولكل موجود إلى الموجودات نوع من الإضافة 
والتبة» وخصوصًا الذي يفيض عنه كل وجود۔ لكا نعني يقولنا: إنه 
واحدي الذات لا يتكثرء أنه كذلك في ذاته. ثم إن تبعته إضافات إيجابية 
وسلیة كثيرة فتلك لوازم للذاتء معلولة للذاتء توجد بعد وجرد الذات 
ولت هقرّمة للذات ولا أجزاء لها "© "ء انتهى بلفظه. 

فنص على أنه في ذاته واحد لا يتكثرء وإنّما الكثرة ني إضافاتہ وسلوبه 
وآته لا يُمكن سلب هذه الكشرة عنه» كيف وهو الذي يفيض عنه کل 


( عا بين قوسین ليس في (س). 
( اين سيتاء الشقاء. الإلهيات» ص343. حاشية قي هامش (ت) مفادھا: "بلغ '۔ 
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وجود؟ مع أل حقيقة الواجب عندهم هر الوجود البحت القائم بذاته المُعرَى 
في ذاته عن جميع القيود والاعتبارات الغريبة» الموجود بذاته» المُتشخص 
بذاته» كما حرّر مذهبهم الأستاذ جلال الدين محمد الدرّائي رحمه الله 
تعالى في حاشية شرح التجرید؛ فإنه بعد أن لخّص من تصريحاتهم 
وتلويحاتهم أن مذهبهم ما ذكرء قال: 'معنی الموجود ما قام به الوجودء 
وهو أعم من أن يكون حقيقيّاء على نحو قيام الوصف بموصوقه؛ أو على 
طريق قیام الشيء بذاته» الذي مرجعه عدم القيام بغيره. يظهر ذلك بان 
يفرض الحرارة قائمة بذاتهاء فيظهر عنها الآثار المطلوبة منهاء فتكرن 
حرارة وحارًا. إذ لا نعني بالحار إلا الذات التي يصدر عنها تلك الآثار» 
بخلاف الحرارة القائمة بغيرهاء / فان وجودها إِنّما هو لغيرهاء فتكون ثابتة 
لهء فيصر الغير حارًا به. وكذا لو فرضنا الضوء قائمًا بذاته كان ضوءًا 
لنفه لا لغيره» فيكون ضوءًا ومُضيئًا لا بضوء يعرضهء بل بذاتهء بخلاف 
الضوء القائم بغيره فإنّه موجود لغيره» فيكون الغير به مُضيئًا . 

فهذا المعنی العام المُشترك فيه يعني ما قام به الموجود من المعقولات 
الثانية» وهو ليس عيئًا لشيء منها حقيقة. نعم» مصداق حمله على 
الواجب ذاته بذاته» أي: هويته البسيطة التي لا تكثر فيها بوجه من 
الوجرهء ومصداق حمله على غيره ذاته من حيث: إنه مجعول الغير. فان 
معنى کون غيره موجودًا أنه معروض لحصّة من الوجود المُطلق يسيب 
غيره» بمعنى أن الفاعل يجعله بحيث لو لاحظه العقل انتزع منه الوجود۔ 
فهر بحب الفاعل بهذه الحيثية» لا بذاته» بخلاق الأول قإنّه بذاته. 
كذلك فالمحمول في الجميع زائد بحسب الذهن» إلا أن الأمر الذي هو 
عبدا انعراع المحمول في المُمكنات ذاته من حيثية مُكتسبة من الفاعل. وني 
الواجب ذاته بذاته. نإنه عندهم موجود قائم بذاته. قهو قي ذاته بحیث إذا 
لاحظه العقل انتزع منه الوجود المُطلق بخلاف غيره. فالوجود المُجرّد 
الذي هو ذات الواجب يقتضي صدق المُطلق عليه. فالمُقتضي هو الوجود 
المُجرّدء والمُقتضى هو صدق المُطلق» وهو صحيح. ویٔمکن أن يُقال: 
المُراد بانتضاء ذاته الوجودء كونه موجودًا لا باقتضاء الغيرء نحو ما 
قالوا: الجوهر قائم بذاته» وارادوا به سلب قيامه بالغير.- انتهى. 


إلى الجايبٍ القُزبتي 


|الفصل الثائي: هيما یتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتها 


فتحریر مذهبهم أن الذي حكمرا عليه بأنّه من المعقولات الثانية هو معنى 
الوجود المُطلقء أي: الذي اشترك بين الواجب والمُمكن. والذي صرحوا 
باه حقيقة الراجب هو الوجود المُجرّد عن الماهية وعن کل فيد زائد على 
ذاته» الموجود بذاته. المُتشخّحص بذاته. الواحد بذاته. الشتکٹر 
بالإضافات. يوضحه قول ابن سينا في الفصل المذكور من إلهيات الشفاء: 
"إن كل ما له ماهية غير الإنيّة فهر معلرل (...) وسائر الأشياء. غير 
واجب الوجودء فلها ماهيات. تلك الماهيات هي بأنفسها مُمکنة الوجردء 
وإنما يعرض لها وجود من خارج. فالأول لا ماهية له؛ وذرات الماهية 
يفيض عليها الوجود منه» فهو مُجرّد الوجود بشرط / سلب العدم وسائر 
الأوصاف عنه'. ثم قال: 'وليس معنى قولي: إنه مُجرّد الرجود بشرط 
سلب الزواتد عته أنه الوجود المُطلق المُشترك فيه» فإِنَ ذلك ليس الوجود 
المُجرّد بشرط السّلب؛ بل الوجود لا بشرط الإيجاب» أعني في الأول آله 
الوجود مع شرط لا زيادة تركيب» وهذا الآخر هو [الموجود] لا بشرط 
الزیادة'”'. انتھی بلفظه . 

يعني الوجود المُطلق المُشترك هو القابل» لان يقترن بالماهية فيكون 
مُمکتّاء وأن يتجرّد عن الماهية فيكون واجبًا. فالواجب هو المُجرّد عن 
الماهيةء فيكرن وجودًا بشرط لا زيادة تركيب مع الماهية» والمُشعرك 
وجود لا بشرط الزيادة قابل للاقتران بالماهية وعدمه. فالوجود المُجرّد عن 
الماهية من أفراد الوجود المُشترك القابل للتجرّد عنها والاقتران بها. فإن 
أراد بقوله: "لا بشرط زيادة تركيب' مُجرّد كونه غير مُقترن بالماهية» فلا 
يُنافي أن يكون مُطلقًا بالمعتى المُراد» وإن كان وجردًا خاصًا رفردًا من 
افراد الوجود المُطلق. يمعنى المُشتركء كما ترّرناه ني مذهب الأشعري 
واتباعہ من المُتكلّمين. وإن أراد به ما يشمل الزيادة مُطلقًا حتى التجلّي في 
المُتشابهات فهو كمذهب أبي الحسين من المُعتزلة في آله الوجود المُجرّد 
عن الماهية ٭بشرط لا شيء'٠‏ فلا ينطبق على التحقيق. ولكن المقصود 
من ذكر مذهبهم بيان ما هو القدر المُشترك من کون الوجود هو الموجود 


0) 


ابن سینا الشفاءء الإلهيات» ص346. 
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لذاته» المُنعیّن بذاتهء القائم بذاته» الواحد المحض الذي لا تكثر له في 
ذاتهء بل التكثر في سلوبه وإضافاته» وإن وجود کل ما سواہ فائض منه. 
وكلما كان هذا مذهب العقلاء من أهل النظر فليس القول بوجود الوجود 
المُطلق» رأنّه الواجب بالذات» الواحد بالذات؛ المُتکٹر يالإضافات» 
خارجًا عن طریق العقل. وهو المطلوب. 
على أن كلامه ني "النمط التاسع' في مقامات العارفين من الإشارات يدل 
على أن مُراده الشق الأول قيما أوضحه “الشارح المُحقّق' [نصير الدين 
الطوسي]ء حيث قال في قول ابن سینا: 
*العرفان ممعن في جمع هو جمع صفات الحقّ للذات المريدة بالصدقء 
مته إلى الواحدء ثم وقوف"" ما نصّه: "إن العارف إذا انقطع عن 
تقه واتصل بالحقّ رأى كل قُدرة مُستغرقة في قدرته المُتعلقة بجميع 
المقدورات: وکل علم مُتغرقًا في علمه الذي لا يعزب عنه شيء من 
عبن الموجودات: /وكل إرادة مستغرفة في إرادته التي يمتنع أن یعابی عليها 
شيء من المُمكتات. بل کل وجودٍ وكل كمال وجودٍ فهو صادر عنهء 
فائض من لدنه؛ صار الحق حيتئذٍ بصره الذي به يبصرء وسمعه الذي به 
یسمع؛ وقدرته التي بها يفعل» وعلمه الذي به يعلم. ووجوده الذي به 
يوجد. فصار العارف حينذٍ مُتخلَقًا بأخلاق الله تعالى بالحقيقة» وهذا 
معنى توله: 'العرفان مُمعن في جمع صفات هي صفات الحقّ للذات 
المريلة بالصدق". ثمَ إنه بعد ذلك يُعاين کون هذه الصفات وما يجري 
مجراهاء مُتكثرة بالقياس إلى الكثرة. متحدة بالقياس إلى مبدٹھا الواحد. 
فإن علمه الذاتي هو بعينه قدرته الذاتیة: وهي بعينها إرادتهء وكذلك 
سائرها. وإذ لا وجود ذاتيًا لغيره» فلا صفات مُغايرة للذات». ولا ذات 
موضوعة للصفات. بل الكل شيء واحدء كما قال عز من قائل: «إِنْمَا 
أنه إل وَحِدٌ) [الناء: 171]ء فهو هو لا شيء غيره. وهذا معتى 
قوله: "متته إلى الواحدٴ وهُناك لا يبقى واصف ولا موصوف. ولا 


(1) ابن سيناء الإشارات والتبيهات» تحقيق سليمان دنياء دار المعارف؛ القاهرةء ط3ء 
دت ج4 ص97 


س 
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سالك ولا ملوك. ولا عارف ولا معروف: وهر مقام الوقوف*'.- 
انتهى 

ودلالته على الشقّ الأول المُنطبق على التحفيق واضحة؛ فن الاستغراق 
المذكور لا يتاتى إلا إذا كانت الصفات المُتعتّدة المُتكثْرة الكونية من 
تعيّنات الصفات الإلهية بحسب المظاهرء ولهذا تنحد ني 
السبداً الراحد. فمته بدات وإليه تمود كما قال في الظل الممدود: 
0ث قِسَتهُ إِلَدا قا سِيرَا)4 [الفرقان: 46]ء ولا يقبض إلى 
جميع الاسماء إلا ما منها مده فجميمًا متف لى أل بم الأ 
[البقرة: 210]. 

فإذا فھمت أن ظهور الكثرة من الواحد بالذات وعردها إليه وانّحادھا فيه 
أمر مدلول عليه عقلًا عند أهل النظر من المُحقّقينء لم يكن القول به 
خارجًا عن طريق العقل. ومنه يتضح عقلًا معنى نولهم: إن التعيّنات بمنزلة 
الخیال والسراب. ومعتی قوله: 

وو اال وة عمال روفو ى في اك فة 
سز E E E‏ داك 2 شين 
قن الصور الخارجية يُخيّل إليك أنْها موجودات مُستقلة مباينة لقيّومهاء وإذا 
أمعنت في النظر ظهر لك أنه لا وجود ذاتیّا لغیر الله» فلا قيام لغير الله 
بنقهء يل جميع التعيّنات قائمة بالله القيوم. كما يُخْيّل إلى الظمآن أن 
الراب /ماءء حتى إذا جاءه لم يجده شیئًا ممّا ظنّہ فوجد الله عنده لأنه (ı52)‏ 
قتِرمهء قوقاء حايه لاله القائل: 'أنا عند ظن عبدي بي". (انتهى كلام 
شيخنا الكوراني آيّده الله)0©. 


(!1) تصير الدينء الطوسي؛ شرح الإشارات والننبيهات بهامش الإشارات والتنبيهات؛ بتحقيق 
مليمان دنیاء ج4ء ص97۔ 

( قصوص الحكم. ص 159. 

)0 ما بین قوسین لیس قي (ت)ء وقي (ه) ورد "هذا انتھی كلام شيخنا. .. '. انظر: 
إيراهيم ین حن الكوراتي٠‏ إتحاف الذكي شرح التحفة المرسلة إلى البي؛ تحقيق أومان 
قتح الرحمن؛ جاكرتاء 2012ء ص244-240۔ 


لے _ل 000200000 الجاؤت الچ إلى الجائٹ اللي 


هذاء وأمًا بطلانه شرعًا فإِنْ الله تعالى قد أثبت ثبت لنفسه في كتايه وعلى لسان 
رسوله اموا متا إذا أجريت على طواغرها من خی تاریل علق ما رود ذلك عق 
السلف الصالح من أهل القرون الثلاثة الفاضلة لا تتمّ إلا بهذا المذهب» وقد 
أوصى اللف بإمرارها كما جاءت» وعد تأويلها وإيرادها ہُنا يطول. 

وأمَا بطلانه كشفًاء فلأن أهل الكشف أجمعين على هذا القول كأبي يزيد 
وابن أدهم والجتيد وأبي إسماعيل الأنصاري والغزالي وغيرهم. فقبوله منهم ورده 
على الشيخ وحده خروج عن الإنصاف» وتحكّم. وحمل كلامه على خلاف 
كلامهم يكذبه صرائح نصوصه في فتوحاته وغيرها مما مر بعضها. 

وقوله [الغتازانيی]: 

وحين أورد عليهم أن الوجود المُطلق مفھوم كلّي لا تحمّق له في الخارج 
إلخ. . .: غير وارد لأنّه قد مرّ أن الوجود المُطلق بالمعنى المُراد للمُحققین ليس 
مفهومًا كلا كما مرّ مُفضَلّا مُحرَرَاء وإنّما الكلي الوجود بمعنى الموجودية. 

وقوله: وهذا احتراز عن شناعة التصريح بأن الواجب ليس بموجودہ وان 
کل وجود واجب الوجود. . . إلخ» قول ناشئ عن عدم الفرق بين الوجودين. 
ومن حمل كلامهم على غير مرامهم فهو الظالم لهم بملامهم ۰ حيث يقول: 
"وإلا فتكثر الوجودات وكون الوجود المُطلق مفهومًا كليّاء لا تحقق له إلا في 
الذهن ضروري '.- انتهى. 

أما تكثر الوجودات فلا ينكره القرم» وهم مُصرّحون بذلك: لکن لها 
الوحدة باعتبار سريان الوجود المُفاض فيها. وهو موافق لكلام الفلاسقة» حيث 
قال القارابي في قصوصه: 

"کل ما هرّيته غير ماهيته وغیر المُقوّمات له فهويته عن غيره. وتنتهي إلى 

مبدا لا ماهيه له مباينة للهوية"0. ثم قال: ٭لا كثرة في هوية الحق تعالى 


(1) في (س) بمرامهم. 
(2) ابو نصر محمد بن طرخان الفارابي» نصوص الحكمة. تحقيق علي أوجبي» طھرانء 
سللة انتشاراتء 2003ء ص52۔ 
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ولا اختلاطء بل تفرّد يلا غواش. وهي في الحقيقة نظھر بذاتهاء ومن 
ظهورها يظهر کل شيء. وتظهر مر أخرى لكل شيء بكل شيء؛ وهو 
ظهور بالآيات بعد ظهوره بالذات. وظاهربته الثانية تتصل بالكثرة وتنبعث 
من ظاعری الأولى التي هي الوحدة"0".- انتھی 


ومعلوم أن انبعاث ظاهريته الثانية من الأولى فيضان الوجود على الماعیاتء 
/ واقترانه بهاء مُتعيّنًا بمُقتضى استعداداتها الذاتية المُختلفة» فتظهر الكثرة. وهذا روع 
معنى اتّصال ظاهريته الثانية بالكثرة مع بقاء الهوية مُنفردة بلا اختلاط. 

وقال [الفارابيی]: 


٭واجب الوجود مبدأ كل فيض» وهو ظاهر. فله الكل من حيث لا كثرة 
فيهء فهو من حيث إنّه ظاهر ينال الكل من ذاته. فعلمه بالكل بعد ذاتہء 
وعلمه بذاته نفس ذاته؛ وكثرة علمه بالكل كثرة بعد ذاته. . . ويتّحد الكل 
بالنسبة إلى ذاته» فهو الكل في وحدته*.- انتهى. 


واتما اتحد الكل بالنسبة إلى ذاته لان الكثرة إنما حصلت في الوجود 
الفائفی المقترن بالماهيات. المُتعیّن بحسبهاء المُعبّر عنه بالظاهرية الثانية المُتصلة 
بالكثرة» قَقَیْل الفيض”* لا يتميز الفائض من المفيض» ولا بعض أفراد الكثرة 
عن بعض لاندراجها في الظاهرية الثانية قبل اتصالها بالكثرة؛ أي: قبل تعيّنها 


(1) نص قصوص القارابي: 'لا كثرة في هوية ذات الحقّ؛ ولا اختلاط له بالأشياء. بل تفرد 
بلا غواش» ومن هُناك ظاهریته» وكل كثرة واختلاط فهر بعد ذاته وظاهریته» ولكن من 
ذاته من حيث وحدتها. قهي من حيث ظاهريتها التي هي عين ذاته هي ظاهرة» وهي 
بالحقيقة تظهر بنفهاء ومن ظهورها يظهر کل شيء» فبظهر مرة أخرى لکل شيء بكلّ 
شيء» وهو ظهور بالآيات» ويعد ظهوره بالذات. وظاهريته الثانية تتصل بالكثرة» وتنبعث 
من ظاهريته الأولى التي هي الوحدة٭ء ص79-78. 

(2) نص فصوص الفارابي: "واجب الوجود مبدا كل فیض؛ وهو ظاهر على ذاته بذاته فله 
الكل من حيث لا كثرة فيه» فهو من حيث هو ظاهر نهو ينال الكل من ذاته» قعلمه 
بالكل بعد فاته علمه بذاته. وذوق بعض المُتألّهة أن علمه تعالى بالأشياء عين علمه 
بذاتە: ويتحد الكل بالنسبة إلى ذاته» فهو الكل وحده"» ص55۔ 

(3) في (س) الفائض۔ 
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بمُقتضى الاستعدادات. فله الكل من حيث لا كثرة فيه فالكثرة مُتكشفة لله تعالى 
في ظاهريته الأولى: مُفضّلة في مرايا استعدادات ماهياتهاء مع كونها مُجملة في 
أنفها لاندراجها في الظاهرية الثانية قبل الفيض. 

وأما کون الوجود المُطلق مفهومًا كليًا لا تحقق له في الخارج ضروريًا 
فدعوى لا دليل عليه إن أراد بالوجود المُطلق ما أراده القوم. وإن أراد الوجود 
بمعنى الموجودیةء أعني الكون والحصول؛ فلا نزاع فيه. فإرادته خروج عن محل 
النزاع. وقد قال ابن سينا في امنة إلهيات الشفاء: 


"كل ذي ماهية معلول. وسائر الأشياء غير الواجب [الوجود] فلها 
ماهيات» تلك الماهيات هي بأنفسها مُمكنة الوجودء وإنّما يعرض لها 
وجود من خارج. فالأول لا ماهية له» وذوات الماهيات يفيض عليها 
الرجود منه. فهو مُجرّد الوجود بشرط سلب" العدم وسائر الأوصاف عنه. 
ثم سائر الأشياء التي لها ماهيات فإنها مُمكنة توجد. وليس معنى قولي : 
"لہ مُجرّد الوجود بشرط سلب الزوائد عنه' آنه الوجود المُطلق المُشترك 
فيه فإ ذلك ليس الوجودا“ المُجرّد ا السلبء بل الوجودا“ لا 
بشرط الإيجاب» أعني في فی الأول أنه الوجوو!© مع شرط لا زيادة تركيب» 

(ıs4)‏ / وهذا الأخير مھ لا بشرط الزيادة. فلهذا [ما] كان الكلي يحمل 
على كل شيء؛ وهذا لا يبحمل على ما هُناك زيادة» وکل شيء غیره» 
فهناك زيادة"60.- انتهى. 


(1) في (س) بدلا من 'بشرط سلب'؛ ورد 'بسلب". 

22 کس : التوجتؤفت 

(0) 

(4) 

(5) 

(6) ابن سيناء الشفاء. الإلهيات» ص347. وفي نسخة الإلهيات من كتاب الشفاء بتحقیق آية 
الله حن زادة الآملي طباعة مركز النشر التابع لمكتب الإعلام الإسلامي؛ مركز 
انتشارات طهران. 1418اه. ص371-370. 
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فصرّح بان وجوده تعالى ليس الوجود المُطلق المُشترك فيه؛ وهو الوجود 
'لا بشرط شيء" قابل للاقتران بالماهية وعدمهء بل هو الوجود المُجرّد بشرط 
السلب؛ أي: *بشرط لا شيء". فلا تركيب فيه مع الماهية؛ أي: لا ماهية له 
غير الوجود القائم بذاته» المُتعيّن بذاته. فيكون شخصًا في الخارج؛ غير مُندرج 
تحت ماهية كليةء فلهذا لا يحمل على ما هُناك زيادة وجود على الماهية. 
والوجود المُطلق "لا بشرط شيء' كُلي يحمل عليه وعلى غيره لکونە قابلا 
للاقتران بالماهية وعدمه. ومثار الشبهة إِنّما هو عدم تصور معنى الوجود المُطلق 
على ما يُريده القوم. فإِنْ كلامه واضح الدلالة على أنه فهم من المُطلق معنى 
العام الذي لا يوجد إلا في ضمن الكُُلي. أي: الكُلّي الذي لا بتحقق إلا في 
ضمن جزئياته. وهم لم يُريدوا بالمُطلق ذلك؛ كما مر مُفضلًا مرارًا. 

وقوله: "وما توهّموا من احتياج الخاص إلى العام باطل؛ بل الأمر 
بالعكس» إذ لا تحقق للعام إلا في ضمن الخاص» إلخ. . ٠".‏ ناشئ عن ذلك 
التوقم أيضًا. وذلك لان المُطلق الذي هو واجب عندهم. لما كان مُتَعيّنًا بذاته 
کان المُراد بالخاص الذي نفوا كونه واجبًا ما لا يكون مُتعيّنًا بذاته» بل بامر 
زائد على ذاتهء فيكون مُقيّدًا بهذا الأمر الزائد على ذاته. وكُلٌ قيد فهو أمر 
لاحقء لا بڈ له من أمر سابق هو ما لا قيد فيه» وهو المُطلق المُتعيّن بذاته 
بالضرورة. فالمقیّد مُحتاج إلى المُطلق بالضرورة؛ والمُحتاج إلى الغير لا يكون 
واج 

والحاصل ليس المُراد بالمُطلق العام بمعنى الكُلّي كما فهمه حتى يرد أنّه 
لا تحقق للعام إلا في ضمن الخاص» بل المُراد المُعرى عن كل قيد زائد على 
داته» المتعیّن بذاته. ولا شك أن ما هو كذلك فهو غني عنًا سواہ. وكل مُقیّد 
فهو مُحتاج إليهء لآته قیّوم المُقيّدات كلها. فالأمر كما قالوه لا كما ترهّمه 
من العكس. ومنه يظهر أن قوله: "وما ذكروا من أنه لو ارتفع لارتفع كل 
وجرد حتى الواجب. فيمتنع ارتفاعه» أي: عدمه؛ فيكون واجبّاء فمُغالطة!*- 
ھی 


[فكاب] 
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غلط ناشئ عمًا تومّمه /أن المُراد بالمُطلق المفهوم الكلّي. وقد علمت 
غلطه»ء وأن المُطلق الذي أرادوه شخص واجب؛ واحد موجود بذاتهء مُتعيّن 
بذاته» كما مرّ مرارًا. ولا شك أنه إذا ارتفع المُطلق بهذا المعنى ارتفع الواجب 
لأنّه عين الواجب؛ وارتفع جميع الموجودات؛ بمعنى الموجوديات الحاصلة 
للاشیاء بإشراق نور المُطلق على حقائقهاء لارتفاعها بارتفاع الإشراق اللازم من 
ارتفاع المطلق بالمعنی المُرادء ضرورة أن ارتفاع القيّوم يستلزم ارتفاع کل ما قام 
به. لكن ارتفاع الواجب مُعتنع؛ فكذلك ارتفاع المُطلق بالمعنى المُراد؛ لأته عيته 
عقلًا وشرعًا كما مرّ. وبه يعلم بطلان”" قوله: "وإتما يلزم الوجوب لو كان 
امتناع العدم لذاتہ وهو ممنوع» بل لن ارتفاعه بالكلية يستلزم بعض أفراده الذي 
هو الواجب".- انتهى. لأنّ المُطلق بالمعنى المُراد فرد لا ثاني لهء وهو عين 
الواجب. لا كلي ذو افراد حتى يرد ما أوردهء كما تقرّر وتکرر۔ 

وقوله: 'فإن قيل: بل يمتنع لذاتهء لامتناع اتصاف الشيء بنقيضه. قلنا: 
الممتتع اتصاف الشيء بمعنى حمله عليه بالمواطأة؛ مثل قولنا: الوجود عدم لا 
بالاشتقاق مثل قولنا: الوجود معدوم'.- انتهى. فقد مر ما يكفي لرده من قول 
المھائمی؛ وحاصله أن المعدوم: ما سلب وجوده» ووجود الوجود عين الوجودء 
فإذا سلب وخر ارتقع عيئه. فضا عدا بحيث يتحمل عليه بالمواظاة» فثقال: 
الوجود عدم» وهو مُمتنع بالاتفاق. 

وأما قوله: "كيف وقد اتّفق الحكماء على أن الوجود المُطلق من 
المعقولات الثانیة والأمور الاعتبارية التي لا تحقق لها في الأعيان" ٠‏ -انتهى» 
فمُغالطة ظاهرة! لأنه قد علم ممّا مرّ مرارًا وتكرارًا أن المُطلق نوعانء وقد علم 
ذلك من كلام القارابي وابن سينا وغيرهما المُتقدّمء وبالأدلة اليقينية. 

فنقول: إن أردت بالمُطلق ما أراده القوم فقد تطابق العقل والنقل على وجوده 


ووجوبه وتشخّصه وتعيّنه وقيامه بذاته ووحدته الذاتية وقيّوميّته. وإن أردت المُطلق 


(1) ليت في (ت). 
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بمعنى الكلّي» وهو الوجود بمعنى الموجودية والكون والحصول؛ فهو / خروج عن 
محل النزاع؛ فإنّهم لم يُنازعوا في ذلك. وإن أنكرت وجود الوجود المُطلق فاجب 
عتا أوردناء من الأدلة» ولست بفاعل حتى 'يلج الجمل في سم الخیاط'۔ 

وقد مرّ أن كلام ابن سينا لا يأبى حمله على هذا المعنى؛ بل هو الظاهر من 
كلامه كما حملناه عليه فإنّه قال: إن الأول هو الوجود بشرط سلب العدم وسائر 
الاوصاف عنهء ثم فسّر مُرادہ باه الوجود مع شرط لا زيادة التركيب» والوجود 
المُطلق المُشترك فيه هو الوجود لا بشرط الزيادة. وقد بيّنا أن الوجود المُطلق 
بمعنی المُعرّى عن الماهية» وعن كل قيد زائد على ذاته لا يُنافي أن يصدق عليه 
مفهرم الوجود المُشترك فيه المُطلق بمعنى غير المُقيد. بالتجرّد عن الماهية أو 
عن عدمه؛ لأنّ المُطلق بهذا المعنى يصح اختلاف أنراده بالتجرّد وعدمه. فإذا 
علم أنّ هذا مُرادہ من المُطلق بقرينة ما مر عنه في الإشارات على وفق ما ترّره 
الشارح الطوسي» فنقول: إِلّه قال: إن الأول هو الوجود بشرط سلب العدم عنهء 
ولا شيء من المعقولات الثانية مشروطًا فيه سلب العدم عنه. فليس الأول من 
المعقولات الثانیة والأول على ما تقرّر هو الوجود بالمعنى المُراد. فليس 
الوجود المُطلق بالمعنى المُراد من المعقولات الثانية عنده أيضّاء رهو المطلوب. 

فقد علمت أن مثار الشبهة لمن أنكر وجود الوجود المُطلق ووجوبه. سواء 
كان من أهل النظر كالتقتازاني أو من أهل الكشف كالّمناني؛ إنما هو عدم 
التفرقة بين المُطلقين. ومن أتقن الفرق بينهماء وفهم الإطلاق الحقيقي حق 
الفهم. سهل عليه دقع بقية الشبهات والإلزامات باللوازم الباطلة التي أوردها 
التفتازاني في الفاضحة وغيرهاء وعُلم أن ما نسبه إلى جناب الشيخ فُذُس سره 
فيها (فإنّه منه بريء. وأنّ راميه بتلك القبائح لجريء. 


ولترجع إلى ما نحن بصدده من تعريب الأصلء والله اعل'')(“۔ 


(1) في (ه) ورد: من تعريب الاصل. 
(2) ما ین فوسين ليس في (س). 


fiss! 


ls] 
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قال [الكازروني]: الوصل الثاني : في بيان مذهب الوجودية الموحدين رضوان 
الله تعالى عليهم أجمعين 

اعلم - جعلك الله في بركة أولياته - أن الشيخ قُدّس سرّه قال في 
مُصتئاته : إنّ واجب / الوجود هو الوجود المُطلق. فظنَ بعض مُعتقديه الجاهلين › 
وبعض مُنكريه المحرومين أن مراده بالمُطلق مذهب 'الوجودية* الذي شرحه 
المولى سعد الدين واليد الشريف ورداه. وهذا بهتان عظيمء وكلام غير مُستقيم. 
هذا معتى كلامه. 

قلت" [البَرْرَنْجِي]: قد مر أن اليد لم يردّه بل قبله» وعرّض بمن یرت 
ويتكر أنّ “وراء طور العقل طورًا آخر'ء وملّم لأهل الله مشربهم ومذعبھم۔ وان 
المولى سعد التين أصاب في رده ذلك المذهبء ولكن أخطأ في نسية قلك 
القول إلى الشيخ» فان صرائح أقوال الشيخ قُدَس سرّه تُنادي يبراءته من شناعة 
ذلك العار ويشاعة ذلك العوار. والله أعلم. 

قال [الكازروني]: ونحن في هنا الوصل تُترجم کلام الشيخ فص سره ثم 
نشرع في یانہ۔ 

قال الشیخ رضي الله عنه في العقيدة الأولى من الفتوحات: إن العالم كله 
موجود به تعالی: وهو موجود بنفه. ليس لوجوده اقحاح» ولا لبقاته انتھاءء بل 
هو وجود مُطلق”©. ولمّا رای المُنكرون هذه العبارة أول الفتوحاتء ورأوا مثلها 
قي بعض مُصغاتہ جزموا بان الشيخ من أولتك "الوجودیة* وکفروہ۔ 

وكذلك بعض المُعتقدین له لما رأوا مثل هته العبارة اعتقدوا أن مُراد 
الشيخ: أن الباري تعالى هو المُطلقء بمعنی الوجود العام الذي هو من 
المعقولات الثانية. ولمّا لم يكن الوجود المُطلق بهذا المعنى موجودًا قي 
الخارج» ارتكبوا تكلفات. وقالوا: إنه كلي طبيعي. ولیس له في حد ذاته وجود 


(1) في (ها) قلنا. 
(2) الفتوحات المكية. جا ص36. 
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مُستقل. فلا بد له من مظهر من المظاهر دائمًا ابنّا ليتحفق في ضمنه. وقالوا 
'بقدم العالم". ولزم على أصلهم هذا أنواع من الاعتقادات القاسدة. لا جرم 
صاروا ملاحدةء وخرجوا من دائرة الشريعة؛ والعياذ بالله. 

وإتما مُراد الشيخ رضي الله عنه بأن الباري تعالى وجود مُطلق: آله ليس 
بعلّة ولا معلول. كما قال في الباب السادس من الفتوحات: إنْه تعالى موصوف 
بالوجود المُطلقء لأنه سبحانه ليس معلولًا من شيء. ولا علة لشيء: بل هو 


موجود يذاته»0"©. 


قإن قيل: عدم معلوليته ظاهر» وأمًا عدم عليته فليس /بظاهر. 
قلنا : العلّة لها معتيان: 


أحدهما: لُعويء وهو شامل للفاعل والقابل والغاية والصورة والشرط 
والمعد وارتفاع المانع. ولا شك أن الباري تعالى بهذا المعنى علّةء لأنه فاعل 
وصاتع العالم۔ 

والثاني: اصطلاحيء كما تقول الفلاسفة: إِنْه ذات الباري تعالى من غير 
مُلاحظة أمر آخرء سواء كان ذلك الأمر في "نفس الأمر' مثل إمكان العقل 
الأول في ذاتهء ووجويه بالغيرء أو في الخارج مثل القدرة والإرادة عند أهل 
الكنةء فإنّه علّة تامّة للعقل الأول عندھمء وهذا معنى الإيجاب. وعلى هذا وجود 
الباري تعالى مُلازم لوجود "العقل الأول' وِمُقیّد به. فإنَ انفكاك اللازم والملزوم 
محال. فصار وجوده مُقيَدَا بالغيرء فليس بمُطلق الوجود. وعبارة الشيخ موافقة 
لهذا حيث قال: فإنهم -يعني: الفلاسفة- صرّحوا بان إيجاده تعالى للعالم من 
لوازم ذاتهء فيمحتع خلوه عنه. فانکروا القدرة وأئبتوا له 'الإيجاب'. وهذا عين 
تقيد وجود الحق بوجود العالم المُستلزم لقدم وجوده. ولمًا نفى الشيخ مُدس 


سره المِلْيَةٌ بهذا المعنىء لا جرم أثبت الاختيار له تعالی؛ ونفی عنه "الإيجاب 
الذاتي'۔ 


(1) الفتوحات المكية. ج1ء ص1۱8۔ 


(isa) 


[56اب] 
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فذات الحق تعالى وتقدّس من حيث هي -مع قطع النظر عن الأمرر 
الاعتبارية النفس" الأمريةء مثل القدرة والإرادة- لا يصدر منه شيء» فليس علة 
الشيء. ولهذا قال الشيخ في الباب الحادي والعشرين من الفتوحات: 

«اعلم أن ذات الحقّ تعالى لم يظهر منه شيء أصلًا من حيث إِنْها ذات» من 
غير أن ینسب إليها أمر آخرء وهو ما ينسب إلى الذات؛ ككونه قادرًا على اللإيجادء 
وهذا عندنا وعند أهل الحقّء أو یب الذات إليه يأتها علته. ولس هذا مذهيتاء 
وليس بصحيح. وإنّما غرضنا أن تُقرر لهذا المُخالف أنه لم ينب وجود العالم إلى 
ذات الحق تعالى من حيث إنها ذات الحق ما لم ينسب إليها العليةء آي: فإنما تسب 
ائن كونه علّة لا إلى الذات من حيث هي؛ ولهذا أوردنا مذهيه. ومع وجود نسية 
القادرية إلى ذاته تعالى لا بد من أمرٍ ثالث هو إرادة الإيجاد لتلك العين 
المقصودة بالإيجاد. قما وجد شيء /إلَا من الفردية» يعني من ثلاثة أشياء: 
الذات والقدرة والإرادةء لا من الأحديةء يعني ذات الحق تعالى الأحده©. 

وقال في الباب الثاني من الفتوحات: إن الحق تعالى موجود بذاته. مُطلق 
الوجود وغیر مُقیّد بغيره» وليس بمعلول ولا علة لشيء. بل هو خالق المعلولات 
والعللء والملك القدوس الذي لم يزل. والعَالْمُ موجود به تعالی؛ لا بذاته. مُقیّد 
الوجود بوجود الحقٌّ»”. 

ففرق عظیم بين قول الشیخ دس سرّه: إن الله تعالى وجود مُطلق» وبين 
قول "الوجودية الملاحدة": إِنّه تعالی'” وجود مُطلق. فإ معنى الأول أنه ليس 
بعلةء يعني ليس موجبّاء ومعنى الثاني أنه وجود عام من المعقولات الثانية» 
والأول إيمان صحيح. والثاني كفر صريح. هذا معنى كلامه. 


(1) في (ه الغير. 
(2) حائية قي (س» ق 1201) مفادها: "بلغ '. 

Ga)»‏ الفتوحات المكية. ج 1ء ص171. بتصرف غير مخل بالمعنى. 

(4) الفتوحات المكية. ج1. ص90. وني (ھ) ورد "مُقيّد بوجود الحق تعالی'۔ 
(5) حائية في (س» ق200ب) مفادها: “بلغ '. 
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قلت [البَرَرَنْجي]: قد مر الفرق بين المعنيين من وجوه كثيرة بعبارات 
مُتنوعة؛ فيما نقلناه عن الإسعاف وغيره؛ فراجعه إن أردت الوقوف على حفيقة 
تحقيق المقام. وبالله التوفيق» الملك العلام؛ والله أعلم. 


قال [الكازروني]: مُقدمة [1]: وجود واجب الوجود عين ذاته. وكلامنا في 
الوجود الخاص دون الوجود العام الذي هو عبارة عن الثبوت والحصول 
والتحقّق» لأنه زائد على سائر الموجودات في الذهن لا في الخارج» لأنه في 
الخارج معدوم. وإنما قلنا: إِلّه عين ذاته. لأنه لو لم يكن عينه» بل كان غير 
لكان موجودًا خارجيّاء فكان صفة وعارضًا لذات الباري تعالی: فكان مُمكنًا 
بالذات» لأنّ تعدّد الواجب محال. وعلى هذا فاتصاف الباري تعالى بتلك الصفة 
لا بڈ له من علةء لا جائز أن تكون تلك العلّة غير ذات الباريء وإلا لزم أن 
يكون واجب الوجود بالذات مُحتاجًا في وجوده إلى غيره. فيلزم أن يكون مُمكنًا 
بالذات واجبًا بالغيرء وهو محال. ولا جائز أن تكون تلك العلة ذات الباريء 
لان بديهة العقل حاكمة بأنْ الإيجاد فرع الوجود. فما لم یوجد في نفه لا يكون 
علة للوجودء والعلة مُتقدّمة على المعلول تقدمًا ذاتیّاء فتکون موجودًا قبل هذا 
الوجودء فإن كان الوجود السابق عين هذا الوجود اللاحق لزم تقذم الشيء على 
نفهء وإن كان غيره لزم التسلسل أو الانتهاء إلى وجود /هو عين الذات: وهو 
المطلوب. 

فإن قيل: ذات الباري تعالى من حيث هي هي علة. 

قلنا: كل ما هو معروض للوجود فهو بالنظر إلى ذاته من حيث هي مسلوب 
عنه الوجودء لان الماهية من حيث هي جمیع الأمور العارضة مسلوبة عنھاء 
بمعنى أنها ليست عينها ولا جرْءهاء فهي في حدّ ذاتها مُعراة عن الكلّ؛ فالماهية 
من حيث هي معدومة في الخارج؛ والإيجاد من المعدوم محال بديهة. فالماهية 
"لا بشرط شيء* لا تكون موجدة لا لنفسها ولا لغیرھاء والمُنازعة في هذا مُكابرة. 

[1] دليل آخر: كل مفهوم بُغایر الوجود کالإنسان مثا ما لم ينضم إليه 
الوجود في نفس الأمر بوجه من الوجوہ؛ فليس بموجود في نفس الأمر قطمّاء 


نيلا 


[كاب] 


بین _ الجاذبُ التب إلى الجانب لين 


وما لم يلاحظ انضمام الوجود إليه لا يحكم بكونه موجودّاء فكل مفهوم يُغاير 
الوجود فهر مُحتاج في وجوده في نفس الأمر إلى الغير الذي هو الوجود. وكل ما 
احتاج في كونه موجودًا إلى الغير فهو مُمكنء إذ لا معنى للإمكان إلا كونه 
مُحتاجًا في وجودہ إلى الغير. فكل مفهوم بُغایر الوجود فهو مُمکن. وعلى هذا 
فوجود الباري ليس غيرء”". وإِلّا کان مُمكنّاء تعالى الله عن ذلك عُلوا كبيرًا. 

فإن قيل: المُمكن ما احتاج في وجوده إلى غير هو موجده» دون غير هو 
وچو 

قلنا: لما كان احتياجه إلى الغير فی الموجودية أي: كونه موجودّاء کان 
شعفیڈا الموجودية من الغير» ومعلولًا له وموقوثًا في موجوديته على ذلك الغيرء 
فكان مُمكنًا سواء سمينا ذلك الغیر مُوجِدهُ أو وجوده. 

[2] دليل آخر: الوجود في حد ذاته مُناف للعدم» وهو أبعد” المقاهيم 
عن قبول العدم؛ لأنْ ما عداه لا يمتنع من قبول العدم لذاته» بل يمتتع منه 
بواسطة الوجود. ولا شك أن الواجب ما يكون مُنافيًًا للعدم لذاتهء لا ما يكون 
مُناقيًا له بواسطة الغير. والوجود يُنافيه لذاته لا بواسطة» وإلا لزم التسلسل في 
الوجودات. فیلزم أن يكون الوجود واجبًا. 

[3] دليل آخر: لو كان وجود الباري تعالى غيره فإمًا أن يوجد في 
الخارج فیکون مُمكنّاء ولا يكون وجوده غيره دفعًا للتلسلء فيكون الياري 
تعالى في موجوديته مُحتاجًا إلى غير هو مُمكن. وأن لا يحتاج ذلك المُمكن في 
موجوديته مُحتاجًا إلى الغیر؛ فيكون الباري / أولى بالإمكان من ذلك الغير! تعالى 
الله عن ذلك عُلوًا كبيرًا. 

وإمًا أن لا يوجد في الخارج بل يستحيل وجوده في الخارج» ومحمولا 
على ذات الباري تعالی؛ فهو إذن وجرد عام؛ إذ لا معنى للوجود العام إلا أنه 


() في (س) عنها. 
(2) في (ھ) الوجودية. 
(3) كلمة 'أبعد' ليست في (س). 


|القصل الثاني: فيما يتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتهاأ 487 


وجودء وليس موجودًا في الخارج لكونه من المعقولات الثانية؛ ومحمول على 
الباري وغيره» وكلامنا في الوجود الخاص دون العام. 

مقدمة [2]: إذا تقرّر أن ذات الباري تعالى عين وجوده فهو وجود مُجرّد 
أعني ليس عارضًا لماهية» ونسبة الوجود العام إليه نسبة العرض العام. وليس في 
الخارج وجود غيرهء خلاقًا للمشائيْنَ فإنهم يقولون: إن وجود المُمكنات موجود 
في الخارج» وإنّ وجود الوجود عين الوجود» دغمًا للتسلسل. 

فإن قيل: إن كان وجود الباري تعالى عينه» فلا يصح أن يقال له: موجودء 
لأنّ معنى الموجود ذو الوجود. 

قلنا: الموجود ما قام به الوجودہ سواء كان من قبیل قيام الصفة بالموصوف 
كقيام وجود المُمكنات بماهياتهاء أو" من قبيل قيام الشيء بنفه كقيام وجود 
الواجب ينفسه. على أن المحمول في قولنا: 'الواجب موجود' ليس الوجود 
الخاص الذي هو عين الواجب في الخارج وفي الذهن حتى یرد الاعتراض: بل 
المحمول فيه الوجود العام الذي هو عين الواجب في الخارج وغيره في الذهن. 
وبالجملة فحمل الوجود الخاص على الواجب حمل مواطأة؛ وحمل الوجود العام 
عليه حمل اشتقاق. وقال المولى نور الدين عبد الرحمن الجامي قدّس الله سرّه 
العزيز: * حقيقة الوجود الذي هو عين الواجب لا يحتاج في حمله على الواجب 
إلى الاشتقاق بل هو محمول عليه بالمواطأة. ولو اشتق من الوجود بهذا المعنى 
صيغة الموجود كان بمعنى ذو الوجود أعم من أن يكون الوجود نفه أو غیرہ'۔ 

فإن قيل : فقيام الوجود به مجاز على هذاء فكونه موجودًا أيضًا مجاز. 

قلنا: قال المولى جلال الدين الدواني: 'لا يلزم من كون إطلاق قيام 
الوجود به مجارًا على هذا التقدير أن يكون إطلاق الموجود عليه مجارًا كما لا 
يَحْفَى على من له أدنى بصيرة". 


( حاشية في (س»ء ق12013) وحاشية في (ت) مفادھا: "بلغ '. 


ہت 
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اقل المُتبادر من لفظ الوجود إلى الذهن أنه أمر كلّي لا يمنع من / 
الشركة فكيف يكون عین الواجبء مع أن الواجب جزئي حقيقي؟ 
قلنا: كلامنا في حقيقة الوجود في "نفس الأمر' لا في ما يتبادر إلى 
الأذهان من مدلول اللفظء لجواز أن يكون مدلول لفظ الوجود في الأذهان أمرًا 
كديا وعارضًا اعتباريًا لحقيقة الواجب تعالى» وتكون الحقيقة في حد ذاتها جزتيًا 
قيقيًا مُمتنع الاشتراك. وهذا نظير مفهوم الواجب بالقياس على حقيقة الواجب» 
فن مفهوم الواجب أمر كلي وحقيقته جزئي حقيقي. هذا معنى كلامه. 
1 قلت [البَرْزَنْجي]: التحقيق أنه تعالى شخص كما ورد في الحديث 
الصحیح وليس بجزئي لعدم اندراجه تحت نوع. والله أعلم. 


[الماهية والوجود] 

قال [الكازروني]: مُقدّمة [3]: حقيقة النار مثا ما لم توجد في الخارج لم 
یکن لها إحراق وإشراق» فالسبب في إحراقها وإشراقها إِنّما هو وجودها 
الخارجي. وعلى هذا فالإحراق والإشراق آثار النار» وأحكامها الخارجية» 
فوجود النار الخارجي مبدأ تلك الآثار والأحكام. 

والغرض من هذه التُقدّمة معرفة ذلك المبداء فالحكماء المشَّاؤونَ يقولون 
ذلك المبدأ هو الوجود العارض للماهية في الخارج دون الماهية» ووجود الوجود 
عين الوجود. فالنار موجودة بوجود هو غيرها وعارض لهاء وهذا الوجود موجود 
بنفے لا بوجود آخر عارض له. والحكماء الإشراقيون يقولون: (ذلك المبدأ هر 
الوجود العارض للماهية في الخارج دون الماهية. ووجود الوجود عين الوجود. 
فالنار موجودة بوجود هو غيرهاء وعارض لها. وهذا الوجود موجود بنفسه. لا 
بوجود آخر عارض له. والحكماء الإشراقيون يقولون)" إن الفاعل أوجد الماهية 
نفسها في الخارج من غير أن يعرض لها وجود في الخارج؛ بل إيجاد الماهية 


(1) ما بین فوسين ليس في (ت). 


[الفصل الثاني: فيما يتعلق بوحدة الوجود من الاعتراضات ر ہو ابر 489 
على قولنا مثل إيجاد الوجود على قولكم؛ يعني أن الماهية بذاتها أثر الفاعل في 
الخارج. ولما وجدت الماهية في الخارج لاحظها العقل وانتزع منها معنى 
الحصول والوجود والثبوت والتحقق والكون. وحمله عليها فقال: الماهية 
موجودة وكائنة وحاصلة. فليس في الخارج إلا الماهية فقط؛ والوجود والحصول 
المحمول عليها أمر اعتباري؛ ليس بموجود في الخارج بل هو من المعقولات 
الثانية. 

والمُراد من المعقولات الثانية هو آنا إذا تعقلنا ماهية الإنان مثلّا حصلت 
صورتها في أذهانناء فهذه الصورة الحاصلة في الذهن من المعقولات الأولى: 
رفي الخارج شيء يُحاذيه وهو الإنسان المُتعقل الموجود في الخارج. وإذا 
لاحظنا تلك الصورة الحاصلة في الذهن مرة أخرى رأينا لها في أذهاننا عدة 
صقات ليت لها في الخارج: منها أنها في الذهن كلية وغير مانعة من / الشركة 
وکانت في الخارج جزئية ومانعة من الشركة» فهذه الكلية معقول ثانٍ. والوجود 
المحمول على الماهية من هذا القبیل؛ فان الماهية تصير أولَا أثر الفاعل في 
الخارج» ثم تحصل صورتها في العقل» ثم يُدرك العقل منها معنى الحصول 
والوجود والكون ويحمله عليها. 

وهذا المذهب مُختار المُحققين من المُتكلّمين والحكماء» رأكثر المُتاخرین 
قالوا به» لكنهم غافلون عن كنهه ولبّه. ولو تأمّلرا في هذا المذهب تاملا واف 
ونظروا فيه نظرًا شافيًا ظهر لهم أنه عين قول الإمام الأشعري: "إن وجود كلّ 
شيء عبنه٭ء وعين قول الشيخ تس سرّه: «إنّ وجود الأشياء عين ذات الحقٌ». 
ونحن نيّن ذلك في وصلين إن شاء الله تعالى. 

الوصل الأول [للكازورني]: في بيان أنْ هذا القول هو عين قول الأشعري: 
"ان وجود كل شيء عين ذلك الشيء'. 

لمَا كان هذا الکلام ظاهر البطلان في بادي الرأي» لأنه على هذا التقدير 
یکون اشتراك الوجود لفظيًا لا معنويّاء وأنّه باطلء لأنا إذا اعتقدنا أن صائع 


(ھاب] 


[ıs] 
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العالم موجود؛ ولکتا لم نعلم أنه واجب أو مُمكن. جوهر أو عرض؛ فإذا 
اعتقدنا أنه عرض وعرضت شبهة أزالت ذلك الاعتقادء فاعتقدنا آنه جوهر 
زظھرت اشبهة أعرى!أؤالت ذلك الافظاد :ناعهتنا اق واجب»:وهكدا :..... فإن 
اعتقاد كونه موجودًا لا بزول بزوال اعتقاد العرضية والجوهرية والإمكان وتحوها. 
فلو كان الوجود عين الجوهر والعرض لزال اعتقاد كونه موجودًا بزوال تلك 
الاعتقادات» قعلم أن اشتراك الوجود بين الجوهر والعرض مثلًا معنوي لا لفظي. 
ولمًا كان جناب الشیخ أبي الحسن الأشعري رحمه الله رحمة واسعة أجل وأرقع 
من أن يقول قولّا ظاهر البطلانء لا جرم حمل أتباعه المُحقّقرن على أنّ مُراده 
بالعينية هو أن الوجود في الخارج لا يمتاز عن الماهية امتیازًا خارجيّاء بمعنی أن 
يكون في الخارج شيء يُسمّى الماهية» وشيء آخر يُسمّى الوجود» حتى يكون 
ذلك الوجود الذي في الخارج عارضًا للماهية في الخارج عروضًا خارجيًا 
كعروض السّواد للجسم. فإ في الخارج شيئًا يُسمَى الجسم وشيء آخر يَعرض 
له ّى السّواد عروضًا خارجيّاء بل کون وجود الماهية في الخارج هو ذلك 
الوجود لا غيرء والوجود المحمول عليه معنى مصدري هو معتى / الحصول 
والتحقّق لا غیر۔ 

وهذا الكلام هو عين کلام الإشراقیین؛ فإِنّهم قالوا: إن الماهيات بذواتها 
أثر الفاعل. يعنون أن ذات الفاعل مُستتبع لذات المعلول؛ وإذا وجد ذات 
المعلول في الخارج انتزع العقل منه معنى الكون والحصول والوجودء وحمله 
عليه. فلا فرق بين هذين القولين» إلا أن الإشراقيين قائلون بالوجود الذهنيء 
فيقولون: الوجود عين الماهية في الخارج وغيرها في الذهن, لأنه محمول 
عليهاء والمحمول متّحد بالموضوع في الخارج ومُغاير له في الذهن ليصح 
الحمل. ولمّا لم يكن الشيخ الأشعري قائلًا بالوجود الذهني. قال: إن الوجود 
هر الماهية فقط. وهذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرنْجِي]: لا بد مَهُنا من تحقيق مذهب الأشعري والإشراقيين 
تتميمًا للفائدة. 


[النصل الثاني: فيما یتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباھا! وك ———— 


فاقول: إن ن الذي" ذكره الاصل هو المشهور بین علماء ٠‏ الإشراق 
والأشاعرة» وهر إذا نظرت کلام ظاهري. والتحقيق خلافه كما منذكره. ا 
ما ذكر فيه كلام شیخنا المُحقق الكوراني؛ فللہ بسط الکلام على تحقيق کلام 
الإمام الأشعري» فلنذکر خلاصته مُناء وإن طال الکلام فإن الطالب الصادق لا 
يمل إذا حصّل مطلوبه. 


قال [الكوراني] أیّدہ الله في قصد السبيل: 


*اعلم أن المذاهب في أن الوجود نفس الماهية أو زائدہ ثلالة: 

أحدها: للشيخ أبي الحسن الأشعري أنه الحقيقة نفسها في الراجب 
لکت 

ثانيها: مذهب الحكماء -يعني المَّائيْنَ- أنه ماهية الواجب تفسها وزاتد 
في الممكن. 

ثالئها: أنه زائد على الحقيقة قي الممكن والراجب جميعًاء أي: وهو قول 
ومعنى قول الشيخ: "إن وجود كل شيء عين حقيقته' هو أ الوجود 
المُضاف إلى شيء ما من الأشياء» وماهية ما من الماهيات المرجردة 8 
الخارج مثلاء هو عين تلك الماهية؛ وذلك الشيء في الخارج. بمعنى أن 
ما سدق عليه مقهوم التضاف إلى ملك الناهية في الشارج مر پنیا 
يصدق عليه مفهوم تلك الماهية المُضاف إليها فبه» لا بمعنى آنهما مُتحدان 
هوية. والتاصل في الوجود هو الماهيةء والوجود لا تاصل له في الأعيان 
لكونه من المعقولات الثانية التي تعرض للمعقولات الأولى من حيث إنها 
في الذهن» ولا يُحاذى بها أمر في الخارج» بل بمعنى / أنهما مُتحدان اب[ 
عویةء والمُتاصل في الأعيان هو الوجود. 

فإن کان المُضاف هو الواجب لذاته تعالی: فالثضاف هو الرجود المحض 
المُمزّه عن كل قيد وتعين زائد على ذاته؛ المُتحقق لذاته؛ المُتعين لذاته. 


(1) في (س) إن هذا الذي 
(2) في (ه) ملعب۔ 
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فإن مفهوم الواجب الرجود لذاته الذي هو المُضاف دال على أن الوجود 
ذاتي لما صدق عليه» يمتنع عليه العدم. وقد دل البرهان النيّر على أن ما 
هو كذلك هو الوجود المحض الموجود لذاتهء فلزم أن يكون الوجود 
المُضاف إلى الواجب الذي هو عين الواجب في الخارج هو هذا الوجود 
المحض الموجود لذاته؛ المُتعيّن لذاته» الذي لا يُدرّك كنهه. وإن كان 
مفهوم لفظ الوجود المحض من أجلى البديهيات» وإن كان المُضاف إليه 
مُمكنًا ما من المُمكنات» فالمُضاف لا يصح أن يكون هو الوجود المحض 
الموجود لذاته؛ لكون وجود المُمكن مُستفادًا من الواجب؛ فيكون 
مجعولًا. والوجود المحض هو الواجب لذاتهء فلا يكون مُستفادًا من 
غيرهء وإنّما هو الوجود المُتعيّن بتعيّن مخصوص اقتضته ماهية ذلك 
المُمكن عن أمر الله سبحانهء الذي هو قول: "كن'". على التفصيل 
السابق؛ يعني في شرح قول الناظم: 'وقدرة تولّت الإبرازا "20 
قال [الكوراني]: وإنما فسرنا قول الشيخ -يعني الأشعري- بهذا التفسير 
الدال على أن الوجود عندہ هو الموجود في الخارج لا الماهية» لن ذلك 
مُقتضى دلائله؛ فإنه استدل على مذهبه بما حاصله: إن الوجود لو لم يكن 
عبن الحقيقة بالمعنى المذکور؛ بل كان زائدًا عليها قائمًا بها قيام الصقة 
بالموصوف لزم التناقض أو الدور أر التسلسل. وذلك لان كل ماهية أضيف 
إليها الوجود فهي إذا نظر إليها من حيث هي هي إن لم تكن عين الوجود 
لم تكن موجودة بالضرورة؛ فكانت معدومة في نفس الأمرء إذ لا واسطة 
بين الوجود والعدم ني نفس الأمرء وهي لا تنفك عن أحد الوصفين دائمًا 
لاستحالة خلوها عن النقیضین؛ فإذا انتفى أحدهما ثبت الآخر. 
فإذا اعثبر عُرُوضيُ الرجود لها وقيامه بها قيام الصفة بالموصوف: فما يقوم 
بها وهي مُتصفة بالعدم» أو يعرض لها وقد زال عنها الاتصاف بالعدم. فإن 
اس كان الأول لزم التناتض» / وهو کون الماهية معدومة موجردة. وإن كان 
الثاني لزم الدور والتسلسلء لأنْ عروض الوجود لها من حيث هي في 


(1) أي: شيخه صفي الدين القشاشي مؤلف 'منظومة في العقيدة*. وشرحها تلميذه إبراهيم 
الكوراني بعنوان: قصد اليل إلى توحید الحق الوكيل. 


/ 


/ 


نصل الثاني: فيما یتملّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتيا] 


نقس الامر لا يُمكن إلا إذا لم تكن مُتصفة بالعدم في 'نفس الامر' كما 
لم تكن مُتصفة بالوجود. لکن الغرض انها لا تنفك عن أحد الوصفين 
البنةء فإذا لم تكن موجودة كانت مُتصفة بالعدم قطمّاء فلا يُمكن عروض 
الرجود لها من حيث هي هي. ومن المعلوم أن مُجرّد اعتبار زوال انصافها 
بالعدم في نفس الأمر لا يُزيل اتصافها به في نفس الأمر حتى يُصحّح قيام 
الوجود بها من حيث هي هيء بل لا بد أن يكون قبل عررض الوجود لها 
متصفة في نفس الأمر بكونها غير معدومة في الخارج. رمن المعلوم اٹھا لا 
يزول عنها الاتصاف بالعدم في نفس الأمر إلا بعد عروض الوجود 
الخارجي لها في نفس الأمر. فيلزم أن يكرن لها قبل عروض الوجود 
العارضي لها وجود خارجي ضرورة أن قيام الصفة الثبوتية بالشيء في 
الخارج فرع وجوده فيهء فيلزم كرن الشيء موجودًا قبل وجوده. فإن كان 
السابق عين اللاحق لزم الدور لتوقف نيام الوجود بالماهية على الماهية 
الموجودة المُتوتفة على قيام ذلك الوجود بها. وإن كان غيره لزم التسلسل 
لان هذا الوجود أيضًا عارض؛ ووصف بوتي بقتضي سبق الماهية عليه 
بوجود آخرء وهلمٌ جرا إلى ما لا نهاية له... وهو مع أله ممتنع يستلزم 
المطلوب؛ إذ لا بد من وجود لا یکون بينه وبين الماهية وجود آخر قطمًا 
فيكون هو عين الماھیةء وذلك لأنْ جميع هله الوجودات الزائدة التي لا 
تتناهى عارضة للماهية» فيقتضي أن یکون لها وجود تبلها لامتناع اتصاف 
المعدوم بالصفات الغبوتیةء وذلك الوجود لا يكون زائدًا على الماهية» 
وإلا لم يكن ما فرضناه جميمًا”'" بل یکون عينهاء وهو المطلوب. 

هذا من جهة الماهية المعروضة للوجود؛ وأمًا من جهة الوجود العارض فتقول: 
الوجود المضاف إلى ماهية ما لو لم يكن عين تلك الماهية بالمعنى المذكرر بل 
كان زائدًا عليها عارضًا لها فهو إِمّا مرجرد أو معدوم؛ راللازم باطل / بشقيه. 
اما الأول فلاستلزامه التناقض أو الدور أو التسلسل على التفصيل المارء وامًا 
الثاني فلانه إذا كان معدومًا لا بد أن يكون له وجود آخر یتحقّق به. لان كل 
شيء لا یتحقق إلا بالوجود؛ فلو لم یکن الوجود مُتحمّقًا في نفسه رلا 


(1) كلمة جميعًا مكررة في (س). 
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بعروض وجود آخر لهه لزم ان لا ينحقّق شيء اصلّاء أو یتحقّق المعدوم في 
الخارج تحتْفًا خارجيًا بمُجرّد اعتبار عروض أمر عدمي له. ولو كان كذلك 
لم بب فرق بين الوجود والعدم» فيلزم أن یکون کل معدوم موجودّاء أو کل 
موجود معدومًاء وهر ظاهر البطلان. فلزم أن الوجود إذا لم يكن مُتحقَقًا في 
نقسه بل معدرمًا أن یکون وجود آخر یتحقق به حتى یصح تحقّق شيء آخر 
في الخارج بعروضه له» رحينتلٍ یلزم التسلسل؛ لأنْ کل وجود نفرضه 
عارضًا للوجود المعدوم فهو أيضًا وجود معدومء لا يتحمّق به شيء إِلَّا إذا 
عرض له وجود آخر وهلمٌ جرًا. وهر مع امتناعه يستلزم المطلربء إذ لا بد 
من وجود لا يكون معدومًا بل موجودًا بنفسه لا بعروض وجود آخر بمثل ما 
مر في الماهية. وأيضًا يلزم اتصاف الشيء بنقيضه وصدقه عليه مواطاةء لأ 
كل شيء حيث إنه لا يتحقّق إلا بالوجود لزم أن يكون الوجود مُتحقَقًا 
بنفهء فلر كان معدومًا لزم أن يكون المُتحقّق بنفسه غير مُتحقق ينقسهء 
قیلزم أن يكون الوجود لا وجودّاء وهو محال بلا نزاع. 
وإذا تبيّن بطلان کون الوجود زائدًا على الماهية قاتمًا بها قيام الصفة 
بالمرصوف بما تبّن من التفصيل في تقرير الدلیل؛ تين أن وجود کل شيء 
عين حقيقته بالمعنى السابق. والله يقول الحق وهو يهدي اليل “< 


ثم أورد الأدلة تفصيلا ودفع عنها الاعتراضات الموردة عليها أتمّ دفع؛ 
جرا الله عي 
[قول الأشعري بنطبق على قول أهل التحقيق] 

وقال [الكوراني] في إتحاف الذكي : 


"إن قول الشيخ الأشعري رحمه الله تعالى "وجود کل شيء عين حقيقته* 
ينطبق على قول أهل التحقيق. وبيان ذلك مسبوق يمُقدمات: 


(1) ملا إبراهيم. الكوراني. قصد السببل إلى توحيد الحق الوكيل. مخطوط مكتبة الملك عبد 
العزيز في المدينة المنورة» مجموعة عارف حكمت» 240/230 من الورقة 1130- 132ب 
(2) زيادة في (س) أي: شيخنا الكرراني آیدہ الله. 


[الفصل الثائي: فیما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتها) 


0) 


الأولى: إنّ حقائق الاشیاء ثابتة في علم الله تعالى عند الاشعري؛ فإنه 
واتباعه قائلون بالوجود الذهني بالمعنى المُراد للمثبتين؛ أعني الوجود / 
الظلي الذي لا يتتبع الآثار الخارجية كما اقتضاه كلامهم في غير ما 
موضع من الإلهيات كميحث العلم والإرادة؛ بل صرّحوا به في مسألة 
الكلام. وأمَا الوجوه التي استدلرا بها على نفيه في الأمور العامة فإِنّما تفيد 
نقيه بالمعنى المُستلزم للآثار الخارجية؛ المُستلزم للمحالات: وهو غير 
مراد المُعبتينء فيصير النزاع لفظيّاء ويرتفع التاقض بين كلامهم. 

الثانية: المراد بقول الأشعري: 'وجود كل شيء عين حقيفته' كما في 
المواقف [للويجي] وغيره» هو أن ما صدق عليه الوجود من الأمور 
الخارجية هو بعينه ما صدق عليه الماهيةء وليس لهما هويتان مُتمايزتان في 
الخارج تقوم إحداهما بالأخرى» كالتّواد القائم بالجم. والَا لزم 
التناقض أو الدور أو التسلسل كما فصّلناء في قصد السبيل وحرّرناه تحريرًا 
اندفع به جميع الشبهات. فالموجود في الخارج هو الوجود المُتعيّن بحسب 
الماهية المُضاف هو إليهاء واجبًا كان أو مُمكنًا. وهو في الواجب مُتعيّن 
بذاته» وقي المُمکن مُتعيّن بمُقتضی الماهية. رإذا كان مُقتضی أدلة 
الأشعري أن الوجود موجودء فالمراد بالعينية عدم التمايز الخارجي» 
والوجرد هو الموجودء لا عدم التمايزء والوجود معقول ثان كما في شرح 
المواقف [للشریف الجرجاني]. 

الثالثة: لا مُنافاۃ بين القولين بكون الوجود مُشتركًا بين الكل اشتراكًا لفظبًا 
المنسوب إلى الشيخ الأشعري في الأمور العامة» وبين القول بكونه مُشتركًا 
بينها اشتراگا معنويًا عند الجميع المذكور في إلهيات المواقف في تقریر 
ملك الوجود لصحة رؤية الحق سبحانه وتعالى. لان الأول راجع إلى 
الوجودات المُضافة من حيث إِنَها مُضافة؛ والثاني راجع إلى المُطلق. فإنّ 
الوجود المُطلق» أي: غير المُضاف إلى ماهية ماء القابل للإضافة إلى 
الماهيات المُختلفة وتعينه يحسبها مُشترك معنى بين جميع المرجردات 
اشتراك الماهية”" بين جميع الماهيات المُختلفةء فلا يلزم تمائل افرادہ بل 


قي (ھ) الماهية المُطلقة. 
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يصح اختلانها بالوجوب والإمكانء والإطلاق والقيد. وأمّا الوجودات 
المُفافة ان الماهيات من حيث إنها مُضافة فهي مُتغايرة مفهرمًا و "ما 
مدقا" /(لأنها عبن الماهيات المضانة هي إليهاء وهي مُتغایرة مفهومًا 
رماصدتًا)(ء فكذلك الوجودات بعد الإضافة لاتھا عينهاء فلم يبق 
مشتركًا بين الكل إلا لفظ الرجود. 

ثمّ الوجودات المُضافة وإن كانت عين الماهيات المُضافة هي إليهاء لکن 
ليس إضافتها من فيل إضافة: 'ليث/ أسد*. و'حبس/منع * حتى يمتنع» 
بل من باب: "كل الدراهم*. و"عين الشيء"» فقبل الإضافة عام؛ 
ويعدها يختض. ولا شك أن المُضاف إليه یختلف بالرجرب والإمكان» 
فالمُضاف يختلف بالقيد والإطلاق. فإن كان مُضَافًا إلى الواجب كان 
وجودًا مُطلقًا أي معرّىّ عن الماهية» وعن كل قيد زاتد على ذاته 
موجوًا بناتهء قائمًا بذاته» مُتَعينًا بذاته» لأن الواجب المُضاف إليه 
كتلك؛ وهو عين المُضاف إليه. وإن كان مُضاقا إلى مُمكن. جوهرًا آو 
عرضًاء كان وجودًا مُقَيَدَا بحسب مُقتفی الماهية المُضاف هو إلیھاء لا 
إذا تمهّد هذا فنقول: الوجودات المُضافة إذا لوحظت من حيث إتها 
مُضافة صارت مُقيّدة مُختلفة اختلاف الحقاتق المُضاف إليهاء وإذا قطعت 
عن الإضافة ترجع كلها إلى الوجود المطلق القابل للإضانة إلى 
المُختلفات. كما أن التعيّنات إذا أبداها الله تعالى بحب الحقائق 
تختلف اختلافهاء فإذا ارتفعت رجعت إلى البطون والإمكان قي ضمن 
الإطلاق. وهذا مثل قول أهل ات 
الُتعیّنة بحب الحقائق. المختلفة لكونها مظاهر الأسماءء تتغاير 
بمُغايرتها فإنّ القات وإن كانت واحدةء لکن أين القابض من الباسط 
والخاقض من الرافع؛ والمحيي من المميت. والضار من الناقع؟ فكما 
إذا اعتبرت ظهور وحدة الحقّ وتجليه باسمه النور المُشرق على حقاتق 
الكائنات تعذدت التعيّنات المُختلفة حسب اختلاف الحقائق التي هي 


]ب٥٥1[‎ 


7 ماين قوسن این في ی 
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مظاهر الشؤون الذاتية. كذلك إذا اعتبرت ارتفاعها رجعت إلى البطون 
كما كانت مُتهلكة في الأحدية والإطلاق الحقيفي. 

نم اعلم أن المُتكلّمين القائلین بزيادة ارہ می خت رای قائلرن 
بان الراجب لذاته لا یکون مُتركبًا من أجزاء / مُنمايرة ' في الخارج؛ ولا 
من أجزاء مُتمايزة في الذهن. وإلا احتاج الواجب في ذانه ووجودہ إلى 
أجزاء بحسب نفس الأمرء وجزء الشيء غيره» والمحناج في نفس الأمر 
إلى الغير مُمكن كما هو مسطور في الکتب الكلامية. ومن المعلوم آذ 
الحق تعالى لو كان له ماهية غير الرجود لكان في ذانه ووجوده مُحتاجًا 
إلى غير ذاته الذي هو الوجود الخارج عن ذاته» فكان ني معنی كونه مركا 
من حيث لزوم الاحتياج إلى الغير في وجودہ المُستلزم للإمكان ياعترافهم. 
فاللازم من قولهم هذا أن لا يكون حقیقة الواجب عندهم أيضًا إلا عين 
اتوجود امخَمَنء التو ج23 بذاته» القائم بذاتہ: المتعيّن بذاته. القن 
بذاته عما سواه. وحینثذٍ يكون الوجود المحكوم عليه في كلامهم أله زائد 
في الواجب والمُمكن على الماهية هو ذلك المفهوم الاعتباري الذي س 
أنه ليس عين شي ءامن ارات اا بل لا وجرد له إلا في 
الذهن. ومعروضاته هي المرجودة2© في الخارج مع اختلاف حقائقها. 
ويهذا يرتفع التناقض بين كلامهم. 

وعلى هذا قلا نزاع معنويًا بينهم وبين الأشعري۔ وقد تبيّن مما مرّ أن 
کون وجود الواجب وجودًا خامًا عند الأشعري مُندرجًا تحت مفهرم 
المُطلق عن قيد الإضافة إلى الماهيات؛ لا يُناني كونه مُطلقًا بالمعنى 
المذكورء لما مرّ أن اشتراك مفهوم الوجود المُطلق -عن قید الإضافة إلى 
الماهيات بين الرجردات- كاشتراك الماهية المُطلقة بين الماهيات. فلا 
یلزم تماٹل أفراده. فلا مانع من أن يكرن بعض انرا مطل إطلانًا 
حقيقيًا لتجرّده عن الماهية» والبقية مُفَيّدة بقيودا“ مُختلفة لعدم تجرّدها 


في (ه) متمائلة. 


في (ه) الوجود. 
في (س)ء (ه) الموجود. 
لیے في (ه). 


وا ےت 


لی إلى الجانپ الزين 
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عن الماهية واختلاف ماهياتها. غير أن مَهُنا نكتة هي أن هذا التطبيق إِنّما 
یتائی لقرل الاشعري رأتباعه القائلين بالرؤية والتجلي والإيمان 
بالثابھاتء وأمًا المُعتزلة النافون للرؤية فلا تطبيق لقولهم. 
والحاصل أن وجود الحقّ سبحانه وإن كان وجودًا مُجِرّدًا عن الماهية عند 
الكلّ على ما قررناہ؛ لکن عند الشيخ الأشعري واتباعه القائلين بالرؤية 
1621 رالتجلي في المُتشابهات مع التنزیه /ب لی كيني تق ) [الشررى: 
1 هو رجود 'لا بشرط شيء'» رهر المُطلق بالإطلاق الحقيقي 
الثصحح للتجلي. وأما عند المُعتزلة فلا يكون مُطلقا بالمعنى المذکور؛ 
وإلى الله ترجع الأمرر”". انتهى ملخصّاء 


هذا تحقيق مذهب الأشعري. وإذا علمت تحقيق مذهب الأشعري علمت آله 
إلى قول المشاتين أقرب منه إلى قول الإشراقیینء وذلك أن الوجود الخاص 
العارض للماهية موجود في الخارج عند المشائين أيضًا. والدليل عليه أن قرلهم 
إن تقررها بحيث يترتّب عليها آثارها هو الوجودء قول بأنْ الوجود الخاص 
المُتعیّن بمُقتضى استعداد الماهية المعدومة موجود في الخارج. وأمّا الوجود 
المعدود من الأحوال فهو الرجود العام الذي هو عارض اعتباري للوجود الخاص 
الموجود في الخارج. وإذا صرحوا بأن الوجود هو تقرّر الماهية بحيث يترتب عليه 
آثارها في الخارج» فهو قول بأن الوجود الخاص موجودہ فتأثير القدرة في جعل 
الوجود الموجود في الخارج مُتعينًا ني الخارج بتعيّن يقتضيه استعداد الماهية 
المعدومة: الثابتة في "نفس الأمر". 

قال الفارابي في القصوص: "هو تعالى غالب أي: ار لی إعدام 
العدم وسلب الماهيات ما تتحقّه بنفها من البطلان ورل ىء مَالِكُ إل 
OE 57‏ [القصص: و 2ا ا 


(1) انظر: إبراهيم الكوراني؛ إتحاف الذكي بشرح التحفة المرسلة إلى النبي» حَمَّقَه وترجمه 

.235 إلى اللغة المالاویة حديثًا أومان فتح الرحمن؛ وما اقتبه البَرْرَنْجِي يبدأ من ص‎ 
Ibrãhîm al-Kûranî, 1۸۵۴ al-Dhakî., Tafsir Wahdatul! Wujud Bagi Muslim 
Nusantara, ed. Oman Fathurahman (PT Mizan Publika, 2012). 


(2) الفارابي» نصوص الحكمة» ص238 باختصار. 
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ومعلوم أن القول بأنّه تعالى مُقتدر على إعدام العدم عن الماهيات» قول 
بان المُمكنات المعدومة مُتميزة في أنفسهاء وبأنها مُستعدة لإفاضة الوجود علبها 
في أوقاتها اللائقة يها. فان الإفاضة تختلف اوقاتھاء وسبب الاختلاف اختلاف 
اقتضاء الاستعدادات الذاتية غير المجعولة". 

وقال [الفارابي] في الفصوص أيضًا: 


*الامور التي قِبَلّناء أي: الموجودات التي تقرب مناء لكل منها ماهية 

وهوية» يعني الوجود الخارجي. ولیست ماهيته هويته ولا داخلة في هويته. 

فلا يكون الوجود ممًا يقتضيه الماهية فيما وجوده غير ماهيته بوجه من 

الوجوه. فيكون إذن المبدأ الذي عنه الوجود غير الماهية. وذلك لان كلّ 

لازم ومُقحض وعارض فإمًا من الشيء نفے وإما من غيره. وإذا لم تكن 

الهوية للماهية التي ليست هي الهوية عن نفسهاء فهي لها عن غيرهاء فكل 

ما هويته غير ماهيته» وغير المقومات؛ فهويته عن /غيره» وينتهي إلى ıe)‏ 
ماهية له مُباينة للهوية *7©.- انتهى . 


فقد جعل وجود المُمكنات عارضًا لماهياتها من الواجب الذي وجوده 
عين ذاتهء فلو لم تكن الماهيات المعدومة المعروضة للوجرد الخارجي 
معدومات مُتميّزة في أنفسها امتنع عروض الوجود لهاء لأنها حيئذٍ معدومات 
صرفةء ولا شيء من المعدوم الصرف الذي هو المُمتنع لذاته مما يصح عررض 
الوجود له. 

ثم إن تلك المعدومات المُتميّزة في أنفسها مُستعدّة بالاستعدادات الذاتية 
الغیر المجعولة للوجود في وقت مُعيّن» وعلى صورة خاصة؛ على اختلاف 
صورها وأوقاتها. فلو لم يكن ذلك مُقتضی الاستعدادات الذاتية لزم -من 
تخصيص كل بوقت وتشخص وشکل- الترجح بلا مُرجح. 


(1) في (ھ) غير المجعولة لذلك. 
20( الفارابي» نصوص الحكمة» ص 13. 


ھا 
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ثم إن الوجود الخارجي موجود في الخارج» فعروض الوجود للماهية ليس 
کعروض السواد للجسم؛ لامتناع قيام الموجود بالمعدوم('' بل عروضه تُعيّنه 
بمُقتضى استعدادها بالجعل عين التعين الذي كان عليه قبل. والدليل على ان 
قول الفارابي في تعاليقه: 'هوية الشيء 
وعينه ووحدته وتشخصه وخصوصيته ووجوده المُنفرد له كله واحد'۔- انتهى. لان 
الوجود المُنفرد للشيء إذا كان عين هويته الموجودة في الخارج كان موجودًا في 
الخارجء والماهية النوعية لا تشخخص لها إلا بالوجود الموجود في الخارجء فهو 
عين تشخصها أيضّاء وهو عين شخصها أيضًا(©: إذ تشخخص الماهية النوعية بعين 
وجود شخصهاء وهو عين وجود الماهية أيضًا. إذ لا وجود للماهية المعدومة إلا 
بوجود الشخص٠‏ فإنّھما متحدان وجودًا وجعلا۔ 

فمعنى کون الماهية موجودة لیس أن الوجود قائم بها كقيام السواد 
بالجم» بل إِنْها موجودة بعين وجود شخصها الذي هو الوجود الموجود في 
الخارج» المتعيّن بمُقتضى استعدادها الذاتي بجعل الجاعل. 

وقول ابن سينا في إلهيات الشفاء : 


الوجود الخاص موجود عند المشًا 


"إن کل ما له ماهية غير الإنیّة فهو معلول. وسائر الأشياء غير واجب 
الوجود فلها ماهيات؛ تلك الماهيات هي بانفسھا مُمكنة الوجودء وإتما 
يعرض لها الوجود من خارج. فالأوّل تعالى لا ماهية له» وذوات الماهيات 
O), 50‏ 5 

يفيض عليها الوجود منه تعالى ' '.- انتهى. 


وذلك أنه قد تبيّن أن فيض الوجود على الماهيات / المعدومة یتوقف على تميّزها 
فى آننها من غير فرض فارضء وأنٌ اختلاف أوقات الفيض لاختلاف 
الاستعنادات الذاتية» وأن الموجود المتحقق في الخارج هو ذلك الفيض الذي 
هو الوجود الخاص. وقال في الإشارات: 


(1) قي (م) بالعدم. 
(2) جملة "وهو عين شخصها أيضًا' ليست في (ت). 
(3 ابن سیا الشفاء الإلهيات. ص346. 
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"إن تمثل نظام جميع الموجودات مع أوقاتها التي يجب ويليق أن يقع كل 
موجود متها في وقت من تلك الأوقات يفيض منه ذلك النظام"''' إلخ... فإله 
دليل على أن الماهيات التي تمثلت صورها في العلم مع اوقاتھا اللائقة بها 
معدومات مُتميّزة في أنفسهاء لأن المعدوم المحض -أي: ما يفرض صدق هذا 
العنوان عليه- على تقدير اتصافه بالعنوان» غير مُتميّز في نفسه من غير فرض 
فارض. وما هو كذلك لا صورة له حتی يتمثل في شيء. ودليل على أن لتلك 
الماهيات استعدادات ذاتية يقتضي استعداد كل منها رقوع وجودها في وقت 
مُعيّن» وشکل يليق بها في الحكمة؛ إلا لزم الترجيح بلا مرجٔح. لأ الإمكان 
الاستعدادي لا يقوم بالمعدوم؛ والإمكان الذاتي لا يقتضي تخصيصًا بوقت معين 
وشكل خاص. يوضحه آنه قال في تعليقاته: 'المعدوم على الإطلاق لا قوة فيه 
يقبل يها الوجود من موجدهء فلا یوجد البتة. وليس كذلك المُمكنء فن فيه قوة. 
فلتلك يوجدء ولولاها لما كان يوجد"7©.- انتھی 


فإنَ قيه التصريح بأن المعدوم المُمكن فيه قوة بها يقبل الوجود من موجده» وهو 
قول بالاستعداد الذاتي للمعدوم ويتميّزه في نفه. وبالله التوفيق. 
[التوفيق بين المشَائِينَ والإشراقيين] 


ؤا علمث تحقیق ملعب المدً 


ن» فاعلم آنه يُمكن رد منعب 
الإشراقين إليهء وجعل النزاع بین الفريقين لفظيًا. فقول [البَرْرنْجِي]: 

وأمَا الإشراقيون فالماهية عندهم غير وجودها أيضًاء لما فی الإشراق أن 
الإمكان للشيء مُتقدم على وجوده. وأنْ الشمکن لا بین المرججح 
لوجودهء وأنّ للشيء من علته الفیاضة هويته. فالماهية الموصوفة بالإمكان المُتقدّم 


(1) ورد في الإشارات: "إن تمل النظام الکلی في العلم السابق+ مع وت الواجب اللائق. يقبض 
منه ذلك النظام على ترتييه وتفصيله معقولا فيضانه' . الإشارات والتنبيهات؛ ج3ء ص 131. 

(2) أبو علي حسين بن عبد الله ابن سيناء التعليقات» تحقيق وتقديم سيد حسين موسويان» 
طهران» مؤمة پژوهشی حكمه وفلفه إیرانء 2013ء ص529. 

(3) حاشیة في (س) مفادها: 'مطلب الترفیق بین الملّائن والإشرافين'. 
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على وجودها غير وجودها المرجُح بالعلة. وهذا الوجود المرجّح هو الهوية 
المرجودة في الأعیان لا الوجود الذي هو اعتباري عقلي. والوجود الخاص 
:0 للشيء موجود في الأعیان عند المضَّائیٔن؛ كما قد علمت» وهو عين الهوية / كما 
مر عن الفارابي. فالنزاع بينهما لفظي؛ فإنّ الوجود الذي جعله المشَّاؤُونَ مجعولًا 
هو الوجود الخاص الذي هو الھویة لا الاعتبار العقلي. والماهية التي قالوا: 
إنها غير مجعولة هي المعدوم المُتميّز؛ لا الهوية. والماهية التي جعلها الإشراقيون 
مجعولة هي الهوية التي هي عين الوجود الخاص المجعول عند المشائين» لا 
المعدوم ال فالمعدوم المُتمیّز بالاّناق غير مجعولء والهوية بالاتّفاق 
مجعولةء فلا نزاع معنويًا عند التحقیق؛ وبالله التوفيق. 
وقال في [حكمة] الإشراق في الفصل الثالث من المقالة الثالثةء من القسم 
الاول: في الحكومة الأولى”" في بحث الوجود: "وقد يقال -يعني الوجود- 
على الحقيقة والذات؛ كما يقال الشيء ذاته وحقيقته» ووجود الشيء وعيته 
وننےء فتؤخذ اعتبارات عقلية وتُضاف إلى الماهيات الخارجية *.- انتھی 


قال شيخنا المُحقّق الكوراني فيما كتبه على امش شرح [حكمة] الإشراق : 


"فر هُنا الوجود المُضاف إلى الشيء بحقيقته. وقد قال في المقالة الثالثة 
من القم الثاني في المتن: ولما كان الوجود اعتبارًا عقليًا فللشيء من 
علته الفياضة هويته. قال الشارح: أي: ذاته وحقيقته كما رأى الإشراقيون» 
لا وجوده كما رای الممّاؤُونء لأنّه اعتبار عقلي لا هوية له في الأعيان 
لتوجد فيهاء انتهى. ففتر الهوية بالذات والحقيقة» قدل على أ الوجود 
بمعنی الحقيقة هر الهرية الخارجية» فهر موجود في الخارج بهذا المعنیء 
وإنّما الاعتبار العقلي المعنى المُنتزع من الهوية المفاضة على الماهية 
المعدومة نی الماهية حینثو موجودةء بمعنى تشگل الوجود بمعتى 
الهرية بمُقتضاهاء لا أن الوجود قائم بها. وهذا إذا حُقق هو معتی قول 


() ليت في (س). 
(2) شهاب الدين يحيى الهروردي» حكمة الإشراقء في مجموعة دوم مصنفاتء تحقيق: 
هنري كوريان؛ طهران» 1952ء ص67. 
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المشَّاتِيْنَ : إن“ المجعول هو الوجود الخاص المفاض على الماهية 
المعدومةء الغير المجعولة. فالهوية موجودة بالانّفاق. والماهية معدومة 
بالاتفاق. والوجود الانتزاعي اعتباري بالاتفاق. فتأمك راشدًا'.- انتهى. 


وقال أيّده الله قي موضع آخر: قوله: 

*ولما كان الوجود اعتبارًا عقليًا فللشيء من علته الفياضة هوه يدل على 
أنَ الهوية هي المرجودة في الخارج» وهي المُرادة عند المشائين بالوجود. 
وأما الوجود الذي هو /اعتبار عقلي فهو المعنی المُنتزع من الهوية a‏ 
المقاضة فا الماهية العدمية» لا عين الهوية؛ ۔وقد قال بعد ما مرّ عنه- 
ولا یستغني الشمکن عن الشُرج٘ح لوجوده؛ انتهى. فهذا الوجود المرجح 
بالعلّة القياضة هو الهوية المجعولة» فقد أطلق الوجود على ما رجحه [كذا] 
العلّة قهو المجعول. والهوية هي التي تصدر من العلّة الفياضة؛ فالوجود 
هُنا هو الهوية؛ وهو المُراد للمنَائِين بان الماهية غير مجعولة في نفسهاء 
وإتما مجعولة في وجودها. والحاصل أن الماهيات العدمية غير مجعولة 
اتفااء واللمتجيعونا إِنّما هو الهويات التي هي الوجودات الخارجیة 
الموجودة”© في الخارج؛ لا الاعتبار المُنتزع. فلا خلاف في التحقيق» 
وبالله التوفيق". انتهى کلام شيخناء وهو شيخ الکلام؛ سلمة النّلام۔ 


فالحاصل أن اختلافهم إِنّما هر في التسمية» فسعّی الإشراقيون الماهيات 
المعدومة أشياءء والهريات وجودات؛ وسمّاها المدًٌاؤٴرن ماهيات ووجودات. وك 
منهما أثبتوا الوجود المُنتزعء ونفوا عنه التحقّق في الخارج» فهو كما قال القائل: 

مَيّاراثنا شك :وَخْشِتك وَاحِْدٌ وَكُل إلى كاك اللجَمال بيبا 

فإذن قد تطابقت الأقوال الثلاثة: قول الأشعري» والمشائين؛ والإشراقيين» 
وطابقت التحقيق الموافق لنفس الأمر. ويُمكن رد قول المُتكلمين إلى هذا التحقيق 
(1) حاشية قي (س) مفادها: 'بلغ مقابلة'. 


(2) حاشية في (س) مفادها: 'بلغ "۔ 
)3( لیے في (ت). 


(ıs) 
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أيضًا بهولة؛ لانهم قد دل كلامهم على أن للاشياء ثبونًا علميًا واستعدادًا غير 
مجعول» وأنّ الوجود المُنتزع ليس له تحقّق في الخارجء وان الآثار رالأحكام لا 
نترب إلا على الموجرد'" المتحقق في الخارج. فیلزم من هذه المُقدّمات أن 
يؤرل كلامهم إلى هذا التحقیق؛ وذكر ذلك يطرل؛ وقد كفى في ذلك وشفى 
شيخنا المُحقق الكوراني في تصانيفه. كما مر بعض ذلك؛ فراجعها إن شثت. 

وإذ قد بسطنا لك القول ومهّدنا لك هذه المُقدّمة فلنرجع إلى تعريب الأصل 
الذي هو المقصرد. ونستعين بالملك القادر المعبود والله أعلم © . 


[كلام الإشراقيين وكلام الشيخ] 

قال [الكازروني]: الوصل الثاني في بيان أن ذلك الکلام -يعني كلام 
الإشراقين- على المشهرر الذي فرّره» عين كلام الشيخ محي الدين س سرّہ: 

لا شك ان الوجرد بالمعنى المصدري الذي هو عبارة عن الكرن / 
والحصول والثبوت والتحقّق ليس بموجود في الخارج؛ فلا يكون مبدا للأحكام 
والآثار الخارجية للماهية من وجوه ثلاثة: 

الأول: إِله معدوم في الخارج» والمعدوم في الخارج لا يكون مبداً للوجود 
الخارجي بدیھة لان ما ليس مُتحقّقًا في ذاته لا يكون سيبًا( لتحقق غيره. 
والمنازع في هذا الباب مكابر. 

الثاني : إله تقرّر سابقًا أن ماهية الإنسان مثلاء ما لم ينضمٌ إليه الوجود في 
نفس الأمر بوجه من الوجوہہ فإنه لا يكون موجودًا في نفس الأمر تطعّاء وما لم 
ُلاحظ انضمام الوجود إليه لم يحكم عليه باه مرجود أصلا. ولمّا كان الوجود 
المُطلق يعني العام من المعقولات الثانية وليس له وجود في الخارج» وكذلك 


(ا) في (ه) الوجود 
(2) حاشية في (ت) مفادها: 'بلغ". 
(3) ليت في (ص) (م). 
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الماهية لیس لها وجرد في الخارج؛ وانضمام معدومين مُمکن في الذهن. (ولكته 
محال في الخارج كما لا يخْفى على من له أدنى تأمل. وانضمام أمرين معدومين 
في الذهن)”' لا يكون مُفیدّا لوجود أمر خارجي بديهة. نعم قيام أمرين اعتباريين 
معدومين في الخارج بموجود خارجي يُمكن مُلاحظة الانضمام بينهماء باعتبار 
اجتماعهما في موجودهماء قائمان به. وكذلك إذا قام أمر اعتباري بموجود 
خارجي» وعرض له أمر اعتباري آخرء فمُلاحظة الانضمام بين هذين الاعتبارین 
مُمكن أيضًا. وأمَا مُلاحظة الانضمام بین معدومين ليسا بهذه المثابة فغير مُمكن. 
بل القول بانضمام اعتباريين قاتمين بموجود خارجي لا یخلو عن بعد فإذا ما لم 
ينضم الوجود الخارجي إلى الماهية» فالماهية" باقیة على عدمها. ولهذا تعب 
الحكماء المشّاؤون0© إلى أن الوجود عين الموجود في الخارج» وعارض للماهية 
قي الڌهن»› ليتصوّر معنى الاتضمام. 

الثالث : إن الوجود بالمعنی المصدري مر“ جُملة الآثار والأحكام 
الخارجية للماهيةء لان الماهية أولا تتحقق في الخارج؛ ثم يُلاحظها العقل 
ویسرع متها معتى الوجود» ويحمله عليها. فالوجود بهذا المعنى مُتاخر عن حصول 
الماهية في الخارجء فلا يكون مبداً لآثارها وأحكامها. 

تتمة: هذه الحمة زبدة جميع تلك المُقدمات؛ وهي المقصودة بالذات. لما 
كانت الآثار والأحكام تطلب وجودًا يكون مبداً لهاء والوجود -أي: الذي في 
الخارج- لیس إلا واحدّاء وهو ذات الواجب الوجود تعالى وتقتسء / فإذن هو 
بدا الآثار والأحكام التي للماهية. بمعنى أنه أوجد الماهية نفها في الخارج» 
بجميع لوازمها وعوارضهاء وبعد ذلك يأخذ العقل معنى الكون والحصول من 
الماهية ويحمله عليه [كذا]. وهذا الكلام بعينه هو كلام الشيخ الأشعري رحمه 


(1) ما ين قوسين ليس في (س)۔ 
(2) في (س) في الماهية. 

(3) جرى رسمها في (ت) المشائيون. 
(4) في (م) كأنه. 


]16ب 
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اللهء والحكماء الإشراقبين. غاية ما في الباب أن أسلوب التعبير مُختلف. 
والمقصود واحد: 

مِبّازائُنا شى وحُسْنُْكَ وَاحِدٌ ول إلى ا" الجَمَالٍ يُصِيِرٌ 

هذا معنی کلامه. 

قلت [البَرْزنْجِي]: قد علمت ان الماهية المعدومة الغير المجعولة لا توجد في 
الخارج» وأنَ الموجود فيه إِنّما هو الهوية الني يُمَّيها المشَّاؤُونَ وجودّاء 
والإشراقیون ماهية» والشيخ الأشعري 'حقيقة'. فتعير الأصل على المشهور من 
اصطلاح الإشراقين. فَجَعْل ظاهر مذهب الإشراقيين عين كلام الشيخ محبي الدين 
غير صحيحء لان الماهيات عند الشيخ» التي هي عنده SHEEN‏ في 
العلم القديم» الغير المجعولةء لم تشم رائحة الوجود. ولا تشم. وإنما الذي في 
الخارج هو الوجود المفاض الساري المُنبسط على هياكل الموجودات» الظاهر 
المُتعيّن بحسب آثار الأعيان الثابتة وأحكامها كما سنشير إليه قريبًا. وإتّما يكون 
مذهيهم عين مذهبه بنا على التحقيق الذي ذکرناہء والتطبيق الذي زيرناف 
وإلا فمذهب الشبخ محي الدين قُدَس سره إلى مذهب المشائیٔن اقرب؛ والله اعلم۔ 

قال [الكازروني]: ووضوح هذا ١‏ لمعنو يكون في ت تكملتين إن شاء الله تعالى. 


[تكليف المعدوم] 

التكملة الأولى: هي أن جميع الحكماء وأكثر المُتكلّمين قائلون بالوجود 
الذهنيء وأمًا أهل الشّنة من المُتكلّمين وإن لم يقولوا بالوجود الذهني فإنهم 
يلزمهم القول بوجود الأشياء في علم الحق تعالى؛ لأتھم صرحوا في أصول الفقه 
أن المعدوم مُكلف بالأحكام الشرعية. والقاضي عضد الدين [الإيجي]ء والشيخ 
ابن الحاجب رحمهما الله تعالى يقولان: إن هذا القول من خصوصية آهل 
المُنة. وسائر الطوائف أنكروا عليهم في هذا القول إنكارًا عظيمًا. وقالوا: إذا لم 


(1) في (س) ذلك. 
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يمكن تكليف التائم والغافل والمغمى عليه والمجنون؛ ركان مُمتنمّاء فبالاولی أن 
یمنتع تكليف المعدوم. وأجاب أهل السنة / بأن هذا إنما برد لو قلنا بأ المعدوم 
مكلف بالفعل حال عدمهء وليس مُرادًا. بل المُراد التعلَق العقلي» يعني ان 
المعلوم الذي هو معدوم في الخارجء وقد علم الله آله سيوجد بشرائط التکلیف٠‏ 
فتوجّه إليه الحكم في الأزل يما سيفهمه ويفعله فيما لا يزال. وهذا تصريح 
بالوجود العلمي؛ فان الأشياء إن لم تكن موجودة في علم الله تعالى لا يظهر 
لذلك التعلق العقلي والتوجّه الأزلي معنى. 

وبالجملة: معلومات الحق تعالى ليست معدومة مُطلقة لاتھا مُتميّرة عنده» 
وكل ما هو متميز عند العالِم فله وجود بوجه من الوجوه البتة» ولا سيما وأهل 
السنة قائلون بأن الله تعالى عالم بجميع الجزئيات على الوجه الجزئي. وعلى هذا 
فالأشياء عند الله تعالى في علمه القديم حاضرة بماهياتها الكلية وأشخاصها 
الجزنية. وهذا بحث طويل الذيل؛: هذا الموضع لا يحتمل شرحه. 

وغرضنا هُنا يتم بان الأشياء موجودة في عله تعالی؛ كلياتها وجزڑیاتھاء 
وهذء الموجودات العلمية في اصطلاح الشيخ فس سرّه واتباعه يقال لها: 
“الاعيان الثابتة *. ولولا خوف اعتراضات غير الأهل لم يكن لنا بهذه التطويلات 
حاجةء كما قال علي كرّم الله وجهه: 'العلم نقطة كرما الجاهلون'. هذا معتى 
كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: لقد أحسن القرل في هذا الموضع غاية الإحسان» 
وسنزیدہ حسنًا. قال شيخنا المُحقق الكوراني سلّمه الله تعالى فيما كتبه على 
هامش الدرة القاخرة للمُحمّق عبد الرحمن الجامي عند قوله: "ثم الظاهر من 
مذهب الشيخ أبي الحسن الأشعري أن وجرد الواجب بل وجود كل شيء عين 
ذاته "”" إلى قوله: *صرفه بعضهم عن الظاهر بأنّ المُراد بالعينية عدم التمايز 
الخارجي "22 إلخ. . . ما نضّه: 'يعني أن الأشعري قائل بأن الماهية المعدومة 
(1) جاميء الدرة الفاخرة» ص8۔ 
(2) جامي“ الدرة الفاخرة» صص8. 


Che) 
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لها ثبوت في نفس الأمر يُغایر الوجود الخاص الموجود في الخارج» لکن يقول: 
إن الوجود لا یقوم بها في الخارج قيام السواد بالجم'”": إلى أن قال: 


'وهذا مبني على أصول ثلائة من کلام الأشعري: 

الأول: إن المعدوم الکن مُتميّز في نفسه. ثابت في "نفس الأمر' الذي 

عو غير الأذهان والأعيان» رهر علم الله باعتبار مُغایرتہ للذات الاقدس. 
[ككاب] رالثاني : إن المعدوم الثابت مُستعدٌ في /الأزل باستعدادات ذاتية» لما هي 

عليه نیما لا يزال. 


والثالث: إن الوجرد الخاص المفاض على الماهيات المعدومة الثابتة في 
'نفس الأمر' موجود في الخارج عند الأشعري. 

آنا الأول؛ فلأن الأشعري قائل بان *العلم تابع للمعلوم٭ أي: مُتعلّق يه 
ازلاء كاشف له على ما هي عليه فيما لا يزال» لما قال في الإبانة: 'إِنْ 
الله قادر أن يُصلح الكافرين ويلطف بهم حتى يكونوا مؤمنين؛ ولكتّه أراد 
أن يكونوا كافرين كما علم *.- انتھی۔ 

يعني أن الإرادة تابعة للعلم؛ إذ لا یُراد ما لا يعلم بالضرورة» والعلم قد 
سبق باتهم يكونون كافرين» لأنه تعلق بماهياتهم المعدومة فكشف أن من 
مُقتفى استعداداتهم آنهم إذا بلغتهم الدعوة بعد وجودهم بشرط التكليف 
يكونون كافرين. فأراد ما علم مراعاة للحكمة» تفضَّلًا لا وجويًا. ولا شك 
أن صررهم الحادثة لبست موجردة آزلا في أنفهاء وإلا لما كانت حادثة. 
فمُتعلن العلم الأزلي ماهياتهم المعدومة فلو لم تكن ماهياتهم معدومة 
مُتميّزة في أنفسها لما صح تعلق العلم بهاء لان المعدوم الصرف؛ أي: ما 
فرض 'ماصدئًا' لهذا المفهرم على تقدير اتصافه بالعنوان» لا يتعلق به 
علم أصلاء واإِلّا لكان مُتميّرًا لا معدرمًا صرقا. فالمعدومات المُمكنة» 
المعلومة لله أزلاء مُتميّزة في أنفهاء وهي كالمرايا لانكشاف صورها 


(1) إبراهيم الكوراني» حاشية الكوراني على الدرة الفاخرة» هداتي أنتدي 381ء ق7اب. 
(2) ابر الحن علي بن إسماعبل» الأشعريء الإبانة عن أصول الديانة» تحقيق يشير محمد 
عیون؛ دمشق» دار اليان. ط3 1990ء ص46. 
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الحادثة المعدومة في أنفسها أزلاء المرجودة الحاضرة لله أزلا بمُقتضى 
استعداداتها الذاتية. 


وقال الأشعري في الإبانة 
اك انتھی۔ ولا شك أن وجود العالم حادث. وعلم الله بالأشياء 
أزلي. قعدم غيبها عنه تعالى ليس بحضورها عنده تعالى بوجوداتها الحادثةء 
لان الحادث لا يوجد في الأزل. فهي حاضرة عنده تعالى بماهياتها التي 
هي أمور معدومة مُتميّزة في أنفسهاء لأنْ المعدوم الصرف أي: ما فرض 
*ماصدقًا* لهذا المقھوم على تقدير اتصافه بالعنوان لا يتعلّق به علم أصلا. 
ولا شكَ أن المعدوم لا ثبوت له في الخارج أزلّاء ولا في النعن: 
إذ لا ذهن في الأزل. فهو ثابت في 'نفس الأمر' بالمعنی السابق» 
فهي معدومة حاضرة في الأزلء مكشوفة لله تعالى بىا هي عليه فيما 
لا یزال۔/ ıe?‏ 
وآمّا الثاني : فلما تبيّن من تقرير كلام الشيخ الأشعري في الإبانة ولما في 
المواقف وشرحه: "أن العلم تابع للوقوع؛ أي: العلم بوقوع شيء في 
وقت مُعیّن تابع لكونه بحيث يقع فيه'.- انتهى . فكون المعدوم بحيث يقع 
في وقت مُعیّن وصق ذاتي له غير مجعرل. وهو المُراد بالاستعداد الذاتي. 
يوضّحه قول النجم الكاتبي في شرح المحصل: "إن العلم مُتعلّق بالمعلوم 
على ما هو عليه في نفسهء فيكون تابعًا للمعلوم'.- انتهى. فما هر المعلوم 
عليه في نفهء المتبوع لتعلّق العلمء هو المُراد بالاستعداد الذاتي. رکون 
المعدوم مُستعدًا للوقرع في وقت مُعيّن فرع بوته في نفس الأمر؛ لأ 
المعدوم الصرف هو المُمتنع لذاته» ولا شيء من المُمتنع لذاته ممّا يصح 
وقوعه في وقت ما. ويزيده وضوحًا ما في شرح المواقف: 'إِنْ قضاء الله 
عتد الأشاعرة إرادته الأزلية المُتعلّقة بالأشياء على ما هي عليه فيما لا 
یزال'.- انتهى. وذلك أن تعلق الإرادة تابع لتعلّق العلم التابع للمعلوم» 
الكاشف له على ما هو عليه في نفسه؛ فتعلقها بالاشياء على ما هي عليه 
فيا لا يزال ممّا كشفه العلم في مرايا استعدادات ماهياتها. 


: 'لا توارى منه كلمة» ولا تغيب عنه 


(1) الأشعريء الإبانة» ص 34. 
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ثم ذكر الأصل الثالك أيضًا بنحو ما مرّ من ذكر دليل الأاشعري إجمالا 
وتفصيلًا. ثم قال: 
إذا تقرٗر هذا ظهر لك أن ما ذكره صاحب المواقف في معنی قول 
الأشعري: 'وجود کل شيء عين حقيقته' من أن المُراد عدم التمايز 
الخارجيء لا نفي الثبوت في تفس الأمرء مُتعيّن. لا يصح غيرهء لما ين 
أن المعدوم المُمكن مُتميّرَ في نفسه عنده» وأنَ الوجود المفاض موجود في 
الخارج. وإذا تین أن الأشعري. أي: وأصحابهء من القائلين بأنْ المعدوم 
المُمكن مُتميّز في نفسه» ثابت في نفس الأمر بالمعنى السابق الذي هو غير 
الٹھن والخارج؛ ون الثبوت غير الوجود. ظهر أنه لا ورود لما قيل: إن 
القائل بکون الوجود عين الماهية لا يُمكنه القول بكون المعدوم شيئًا؛ ولا 
لما قيل: إن القائل بكون وجود کل شيء عين ماهيته لا يُمكنه القول بان 
ماهية ما من الماهيات معدومة» لن ذلك مبني على أنّ الأشعري لا يقول 
1071[ بان المعدوم ثابت /في "نفس الأمر*ء وقد تبيّن أنه ليس كذلك ويالله 
التوقیق *”'. انتهى کلام شيخناء وفيه اليان الشافي» والله أعلم. 


قال [الكازروني]: التكملة الثانية؛ إن الحق تعالى إذا أراد أن يوجد في الخارج 
ماهية من الماهيات الجزئية» التي هي مُرتسمة في علمه ومُتصوّرة وحاضرة يُعطي 
تلك الماهية بذاته المُقدّسة التي هي الوجودء نسبة خاصة» وبوساطة تلك التبة 
تظهر في الخارج آثار تلك الماهية وأحكامهاء فتصير تلك الماهية موجودة في 
الخارج وظاهرة فيه. وذات الباري تعالى -التي هي الوجود- مبدأ تلك الآثار 
والأحكام المُترثَّة على تلك الماهية. وعلى هذا؛ فالوجود لم يعرض للماهيةء بل 
صار مبدا لحصول تلك الماهية في الخارج» وتحققھا فيه. وقد علم سايقًا أن 
الحصول والتحقق أمر اعتباري» نفس أمري؛ يدركه العقل من وجود الماهية في 
الخارج» ويحمله عليه. وحيث إن العبارة ضیقةء لیس بمقدور أن يُعَبّر بأكثر من 
أن العقل بعد ظھور الماهية» أو بعد وجودهاء یاخذ معنى الكون منها. فلا 


(1) انظر: إبراهيم الكورانيء حاشية الكوراني على الدرة الفاخرة هدائي أفتدي 3818ء 
ق8١ا-ولا.‏ 


[الفصل الثاني: فيما يتمق بوحدة الوجود من الامتراشات وجواباتها 839 


يُعتَرض بأن الظهور والوجود الكون نفهء فإنْ الكون هو 
الفطانة والفهم في أخذ المعاني من الالفاظ ألطف وأشرف 
المدلولاتء بل يقتضي أن يأخذ المعاني قبل تام العیر بالالفاظ والسلا+ 

التجريدء وقال: 


1 وإذا كان السيدء وهو إمام المُتأخرين» قد ارتضى هذا المعنى ومدحه 
واحال معرفته إلى الراسخین في العلم فينبغي للمبتدئين غير الواصلینء والشيوخ 


(1) كتبت في (ت) و (ه) مبدائية. وكذلك عندما وردت مرة أخرى في السطر نفے۔ حاشية 


(2 
0) 


= 


الوجود والتحفق 
ہن إن بتقیّد بظواهر 


وقد بيّن السيد قُدّس سرّه هذا المعنى في موض ضعین من حاشية 


“إن الوجود حقيقة متشخصة وليس فيه تعتد في حذ ذاته بوجه من الوجوهء 
وهو قائم بذاته» ولا يتطرّق إليه عدم أصلاء ولا يجد الإمكان إليه سيلا 
قطمّاء وهو حقيقة الواجب تعالى وتقتس. ومعنى کون غيره موجودًا هو أن 
تكون لتلك الحقیقة المُمتنعة القيام بغيرها نسبة خاصة إلى ذلك الغير» وإن 
كانت تلك التسبة مجهولة الكيفية". وهذا الحقير يقول: إن تلك النسبة 
ليست مجهولة الكيقية» بل معلومتهاء لاٹھا عبارة عن نسبة المبدئية"ك 
ونسبة الميدئية ليست مجهولة الكينية'0©. 


وقال السيد في موضع آخر من حاشية التجريد: 


'الواجب تعالى وجود مُطلق٠‏ أعني: مُعرّىَ عن التقيد بالغير والانضمام 
إليه» وعلى هذا لا يتصور عروض الوجود للماهية المُمكنة. فليس معنى 
وجود الماهيات / المُمكنة إلا أن لها نسبة إلى حضرة الوجود القائم بذاته: 
وتلك التبة على وجوه مُختلفة وانحاء شتی» یتعذّر الاظلاع على ماهيات 
تلك النسبة. فالموجود کلّي وإن كان الوجود جزئيًا حقيقيًا". ثم قال فس 
سرّه: "هذا مُلخص ما ذكره بعض المُحقّقين من مشايخناء ولا يعلمه إلا 
الراسخون في العلم "00 


في (ت) أسفل يمين الورقة مفادها: “بلغ ". وكذلك في هامش (ه) “بلغ' . 
انظر: الجرجاني: حاشية اليد على شرح الأصفهاني لتجريد الاعتقاد. ق8اب 
انظر: الجرجاني» حاشية اليد على شرح الأصفهاني لتجريد الاعتقاد. ق57ا 


fia) 


[ھ8اب] 


52 الجاذبُ لبي إلى الجانب الي 


غير البالغين؛ أن لا يُطيلوا لسان الاعتراضات الواهيةء والشبه الفاسدة» وان 
يعترفوا بقصور أفهامهمء والسلام. 

وحيث إن هذا المعنى تنقّح وتقرّر» فلنشرع في فرعه ونتائجه ليسهل 
جوابات الاعتراضات: والله الموفق. 


[الوجود الخارجي] 

فرع: وعلى هذا فالوجود الخارجي أمران: 

أحدهما: الماهية التي لها آثار وأحكام. 

وثانيهما: مبدأ تلك الآثار والاحکام في الخارجء الذي هو وجود الحق. 
والمبدا من حيث إِلّه مبدأ غير مُفارق ومُباين لذي المبدأ وهو الماهية» بل مُقارن 
له ومجامع له. لکن تلك المُقارنة والمُجامعة والمعية ليت مثل مُقارنة عرض 
بعرض» ولا مثل مُقارنة عرض بجوهرء ولا مثل مُقارنة جوهر بجوهرء بل هي 
مُقارنة المبدأ بذي المبدأ. ولا دخل في هذه المُقارنة للحيز والمكان والموضع 
والمحل: بل مُجرّد تأثير وتاثر وفعل وانفعال. ومقولة الفعل والانفعال قد تكون 
بالفعل بان يكون الفاعل فاعلّا ومؤثرًا بالفعل لا بالقوة» ومن ذلك" المُتفعل 
يكون مُتفعلا بالفعل لا بالقوة. وعلى هذا فالفاعل في حالة الفعل مُلازم ومُقارن 
ومُصاحب للمُنفعل بالفعل لا بالقوة» فالذات على هذا مُقارن للماهيةء وإليه 
الإشارة بقوله تعالى: (رَمْرَ نَع ا مَا كم [الحديد: 4]» و[كان] امه يكل 
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. فافهم مُقارنة الوجود للماهية . 
فإن قيل: إن الآثار والأحكام للاقياء مُختلفةء فإك آثار الماء البروذة 

واليلان والرطوبة؛ وآثار النار الحرارة واليبوسة والإحراق والإشراق» وعلى هذا 

سائر الأشياء. / والوجود الواجبي سبحانه حقيقة واحدة ليس فيها اختلاف وتباين 


)0" في بقية اللخ وكذلك. 
(2) في (ھا ورد: وقولہ: (رَكَات اک يكل تر يلا . 
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بوجه من الوجوهء فكيف يكون مبدا لآثار واحکام مُتضادة ومُتبايئة؟ وكيف يكون 
بدا لأفراد جميع العالم في زمان واحد؟ وكيف يكون مُقارنًا لجميع الأشياء في 


آن واحد؟ 


قلنا: الجراب عن هذا يحتاج إلى التمثيل بمثال محسرس» بطريق ضرب 
المغلء ولله اَل اَل في ألسََرّتِ وَالأرْضْ» [الروم: 27]. فلنورد مِالا: إذا 
وقعت"“ مرايا مُختلفة الأشكال والألوان في مُقابلة الشمس وأشرق علبها نورهاء 
ركان خلف تلك المرايا جدار» لا جرم أن نور الشمس الواقع على تلك المرايا 
بنصبغ بألوان تلك المرايا وأشكالهاء وينعكس إلى الجدار وينطبع في ذلك الجدار 
جميع تلك الألوان والأشكالء والحال أذ النور في حد ذاته مُعرّیٗ ومبرأ عن 
جميع تلك الألوان والأشكالء وأنْ جميع تلك الألوان والأشكال منه ظهرت. وجه 
هنا التمثيل أنّ "الأعيان الثابتة' الني هي الأعيان العلمية الموجودة في علم الحق 
الأزلي» كما تقدّمء بمنزلة المرايا. وعلى هذا ظهور الآنار المُختلفة من الواحد 
الحقيقي لتعدد القوابل جائزء ومُقارنته بالجميع ليس بمُحال» لأنْ ما هو خارج عن 
دائرة الزمان مقارنته نفسها بجميع الأشياء في آن واحد مُمكن» كما بين في المثال. 
أنْ كل واحدة من تلك الأعيان لها آثار وأحكام خاصة ليست لغيرهاء كما أن تلك 
المرايا كل واحدة لها لون وشكل ليس لغيرها. ومبدئية الوجود الواجبي لآثار 
الأعيان الثابتة وأحكامها الخارجيتين مثل إشراق نور الشمس على تلك المرايا . 
والجدار الذي خلف تلك المرایا بمنزلة الخارج المُقابل للذهن والنرر الشنصیغ 
بالوان المرايا وأشكالهاء الواقع على الجدار بمثابة الموجودات الخارجية. فافهم 
ولا تتوهم! وهذا المثال له نتائج: 

[التيجة] الأولى : غلم من الفروع أن الموجود الخارجي أمران؛ أحدهما: 
الماهية» والشاني : المبدأ المُقارن. فعلى هذاء الموجود الخارجي له جهتان؛ 
الأرلی ٤‏ الخلقية والإمكان رالعبودة رع ةَ جية اغائتار رمك ات 


(1) في (م) وضعت. 
(2) 'وهنه الجهة' ليست في (س). 


1٦0[ 


514 الجاذِبٌ القَيْبِنِ إلى الجايّب المْزْيي 


باصطلاح هذه الطائفة يقال لها: 'القَّرْقَ*؛ ومن قال: إن هذه الجهة عين الباري 
تعالى / فهو كافرء لأنّ هذه جهة الإمكان الصرف» والعبودية المحضة. والثانية 
جهة العبدئیة وهي جهة الحفية والوجوب والربوبية؛ وفي اصطلاح هذه الطائفة 
يقال لها : 'الجَمْع '. 

النتيجة الثانبة: غُلم من اليثال المُتقدم أن النور الواقع على الجدارء 
الظاهرة بالألوان المُختلفة وجوده الخارجي لا غيرء وأن المُحقّق الوقوع على 
الجدار هو النور فقط؛ وأنْ الألوان والأشكال التي فيه معدومة» ظهرت بشوّرِہ 
الموجودةء وأنها مرهومة مُحفقة الفناء. وأنّ جهة النورية جَمْع وجهة اللونية فَرْق- 
وأنْ الموجود الخارجي جامع بين الجهتين» فهو إذَا برزخ بين الوجوب 
والإمكان. تالق بيان « ينا بر لا يَیان) [الرحلمن: 19 20]. 
فالوجوب لا يصير إمكانّاء والإمكان لا يصير وجویّا۔ 

وأما المُنكر المُعاند فلا يُفَرّق بين الماهية والمبدأء ولا بين النور واللون» 
بل يحسبهما راحدًا. والعالم المُحقّق يعلم أن الماهية شيء؛ وأن المبدأ شيء. 
ويُقرّق النور من اللون ويُميّز بينهماء ولا يخلط الجمع بالفرقء بل يرى الماهية 
ماهية والمبدا مبداء والنور نورّاء واللون لونّاء والجمع جممًاء والفرق فرقًا۔ 
أي: فيُعطي كل ذي حق حقّهء كما قال الشيخ ُدّس سرّه: «العبد عبد والرب 
رب». فلا تغلط ولا تخلط. 


سو پر 


مشال آخر: (رَنَهِ أل اْظُلَ)م [النحل: 60]ء الشراب والجام: فإنّ من 
شقافية الجام ولطائة الخمر تحسب العين أنهما شيء واحدء ولكن العقل يعلم 
أنهما شيئان. رجه التمثيل أن الجام بمثابة الماهية؛ والشراب بمنزلة المبداء 
واجتماعهما بمثابة الموجود الخارجي. فخذ معنى المثال واطرح الصورة. قال 
الشيخ فشن سزہ: 

«فكاننا سِيّان ني أَغيَانِنا كصُمًا الرُجَاجَةِ في صَمًا الصّهْبَاءِ 


نالبلعغ يَنْهَدُ مخْلِصَيْن تَأنّنا رالْعَيِنٰ قطي راخدا اراي“ 


(1) الفتوحات المكية. جا ص 9 


ھنسل الثاني؛ فيما يتملّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتھا 515 


التتيجة الثالثة : الموجود الخارجي من حیث إِنه جامع بين الماهية الشمكنة 
والمبدا الواجب» لو قيل له من حيث اشتماله على الميدأ: إنه عینء لم يكن 
بعبدّاء ولو قيل من حيث اشتماله / على الماهية: إنه غيرء لم يكن بعينّاء فإذن 
هو لا عين ولا غيرء وهو أيضًا عين وغير. 
بشال آخر: (رََهِ لکل الم [النحل: 60]: إذا ظهرت صورة في مرايا 
مُختلفة في الصَغر والکبر”'ء والطول والعرض» والاعوجاج والاستقامة. فكل 
مرآة إِنّما تُظھر تلك الصورة بقدر استعدادھاء فيقع في تلك الصورة اختلاف كثيره 
مع آنها في حد ذاتها مُعرَاة ومُبرأة عن ذلك الاختلاف. وجه التمثيل أن تلك المرايا 
المُختلقة مثل الأعيان الژثابتة والصور العلمیة ونلك الصورة بمثابة المبدأ. فالعبدا 
وإت كان واحدًا بالوحدة الحقيقية لكنه مُتعدّد بوساطة اختلاف القرابل المُتعتّحة: 
فتختلف ميدتيته بحسب قابلية كل قابل. وتلك الصور التي في المرايا 
المتصقة بتلك الاختلافات ليست عين تلك الصورة من حيث ظهور”© الاختلاف 
فيهاء ومن حيث كونها ظلالهاء وعكوسهاء وليس لها وجود مُتاضل: ولیست 
غيرها أيضًا. لن تلك الصورة بنفها وحقیقتھا ظهرت في تلك المراياء وأنها 
عِٹھا وغيرها لما مرّ. 
التيجة الرابعة : مبدأ الآثار والأحكام وإن كان واحدًا حقيقيًا لکن له بالبة 
إلى كل ماهية وجه خاص ليس ذلك بالتسبة إلى غيرهاء ومن ذلك الوجه الخاص 
بتلك الماهية الخاصة تظهر فيه آثار تلك الماهية المخصرصة وأحكامها. وبوساطة 
ذلك الوجه الخاص تؤثر تلك الماهية في ماهية أخرى لثلا يكون الفاعل غير 
الحق سبحاته. ومن ذلك الوجه قالت شجرة موسى: 'إِنْي أنا الله لا إله إلا 
وی وقال حسين بن منصور: "آنا الحق'. ولهذا قال العارف القيومي مولانا 


(1) قي (س) المصغر والمكبر. 

( كلمة ظهور ليت في (س). 

( رتا لها ورڪ ين قلطي الود الأب في الو ركه بن الَجَرََ لى يسريج إت تا 
أَقَهُ رث المليي) . [التصص: 30] 
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16 : سے ہے الا الق إلى الجا الثزيت 


جلال الدين الرومي: 'إنه القائل آنا الحق دون حسین؛ لکن الجھال لم يعلموا 
فوقعوا في الظن". ومُعجزات الأنبياء وكرامات الأولياء تظهر من هذا الوجه 
الخاص. يثال هذا الوجه الخاص سراية الواحد في الأعدادء فان الواحد إذا كرّر 
نفه يظهر أولًا الائنانء وفي تكرير آخر يظهر الثلاثة» وعلى هذا إلى غير 
النهاية. فحیثیة حصول الواحد في الاثنين والثلاثة والأريعة وغيرهاء هو الوجه 
الخاص» ولكلّه لا يظهر اسمهء فإنه يُقال: اثنان وثلائة وأريعة» لا واحد. ولا 
يجتمع اسمه رذاته في مراتب /الأعدادء لأنه لو ظهر اسمه بطل حقيقة ذلك 
العدد» وإن سمي ذلك العدد واحدًا أيضًاء كما سُعَي ثلاثة وأريعة وهكذا إلى 
سائر الأعداد. والسالك إذا دخل السلوك وتوجّه إلى الله تعالى فإنما يتوجّه بهذا 
الوجه الخاص» ولهذا قال أكابر المشایخ'' رحمهم الله تعالى: 'ينبغي للسالك 
أن يطلب الحق تعالى في نفسه". 

وحيث ند تقرّر هذه المُقدّمات. فلنشرع في بيان الاعتراضات 
وأجوبتها. 


[1] [الاعتراض الأول: قول الشبخ: ٭سبحان من أظهر الأشياء وهو عينها'] 

الاعتراض الأول: هو أن الشيخ قُدّس سرّه قال في أول الفتوحات المكية: 
«سبحان من اوجد الأشياء وهو عينها:0©. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرنْجِي]: هذا سهوء فإِنْ الذي في أول الفتوحات هو قوله: 
«الحمد لله الذي أوجد الأشياء عن عدم وعدمه» وأوقف وجودها على توجه 
كلمه؛!©. وهذا ليس فيه إشكالء ومعناه ظاهر. وذلك لأنّ المُراد بالعدم التكرة 
هو حقائق الأشياء المُسمّاة عندهم بالأعيان الثابتة» فإلّھا غير مُتصفة بالوجود 


(1) في (ه) الأكابر من المشابخ وفي (س) الأكابر المشايخ. 

(2) الفتوحات المكية. ج2. ص 459. والنص في الفتوحات : 'قبحان من أظهر الاشیاء 
وهو عينها' . 

(3) الفتوحات المكية. ج1؛ ص2. 
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الخارجي''ء لاتھا ما شمّت رائحة الوجودہ ولا تشم أبدّاء نهي بالنسبة إلى 
الوجود الخارجي عدم. وبالعدم المضاف إلى ضميرء عدم وجودها الظلي 
اللبوتي» وليس عدمًا محضّاء أي: ما صدق عليه هذا المفهوم عند الصافه 
بالعتوانذء وعدم العدم وجود. والتنوين في عدم النكرة للنوع؛ و«عن؟ للمُجاوزة 
بمعنى بعد. فالمعنى خلق الأشياء» أي: الموجودات الخارجیة؛ بعد اتّصافها 
بنوع من العدم» وهو العدم الخارجي؛ وبعد انّصافها بنوع آخر من العدم» وهو 
العدم الامتناعي المحض۔ ففي عبارته استخدام لرجوع الضمير إلى العدم مُرانًا 
به غير المعتى الأولء. فكأنه قال مُتصفة بنوع من العدم وهو الخارجي؛ ومُنرّهة 
عن نوع آخر منه وهو العدم المحض. قلا هي معدومة ولا هي موجودة» بل 
مُتصفة بحالة بین الطرفين» وهي الثبوت العلمي» وهو كونها مُتميّزة له نعالى» 
مُعلَقة بعلمه القديم. 

ومعنی «أوجدهاء: أظهر آثارها وأحكامهاء ومعنى «رجودها»: ظهور 
الوجود المفاض قي الخارج باثارها وأحكامهاء أي: بحسب اقتضاء استعداداتها 
له في أوقاتها. وهي غير مجعولة في ثبوتهاء لأنْ الجعل تابع للإرادة؛ التابعة 
للعلم» التايع للمعلومء باعتبار مُغايرته للذات الأقدس. لأنَّ التبعية نسبة / 
نقتفي طرفين مُتميّزينء ولو بالاعتبار. ومعنى كونه تابعًا للمعلوم أنه متعلق به 
كاشف له على ما هو عليه. والمعدوم المُطلق لا يصح تعلق العلم به إذ لا 
بصح أن يشار إليه عقلّاء وكل ما یتعلّق به العلم لا بد أن یکون ممّا يُشار إليه 
عقلاء لان العلم لا بڈ له من نسبةء وهي تقتضي طرفین مُتميّزين البتة. 
والمعدوم المُطلق لا تميّز له في نفسه أصلاء وإلا لما كان معدومًا مُطلقّاء فلا 
يصح أن يكون طرفًا للنسبة. 

قكل ما تعلق به العلم الإلهي لا بد أن يكرن مُتَميّرًا في ذاته؛ ولا شك ا 
لله تعالی بكل شيء عليم أزلّاء ولا موجود من المُمكنات أزلاء فلا بد من کون 


(ا) كلمة * الخارجي * ليست في (ت)۔ 


In] 
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الماهيات المعلومة لله أزلّا معدومات مُتميّزة في ذواتها بتميّز ذاتي غير مجعول. 
فالماهيات غير مجعولة في أنفهاء مجعولة في وجوداتها الخاصة الحادح. 

قال الشيخ قُدَس سرّه في الباب التاسع والسبعين ومثتين: «الموجودات لها 
أعيان ثابتة حال اتصافها بالعدم الذي هو للُمكن لا للمحال»”©. 

وقال ني الباب الغالث والسبعين وثلائمعة: «فإنَ الأمور -اعدي: 
المُمكنات- مُتميّزة في ذراتھا حال علعيهاة90, 

وقال في الفصل الرابع والعشرين من الباب الثالث والسبعين: 

«إنّ في مُقابلة وجرده تعالى أعيانًا ثابتة لا وجود لها إلا بطريق الاستفادة 
ص وجود الحنّء فتكون مظاهر'* في ذلك الاتصاف بالوجود؛ وهي أعيان 
لذاتهاء ما هي أعيان لموجب ولا لعلة كما أن وجود الحنّ لذاته لا لعلّة. وكما 
أن الغنى لله تعالى ذاتي على الإطلاق؛ فالفقر لهذه الأعيان ذاتي على الإطلاق 
إلى هذا الغني الواجب» الغني بذاته لذاته؟. 

وقال ني الباب السادس والسبعين وثلائمثة : «العالم أصله الفقر والمسكنة 
في ظهور عه“ لا في عينه. وإنما قلنا: لا في عينه لأنّ أعيانها لأنفسها ما هي 
بجعل جاعل؛ وإنما الأحوال تتصرّف فيها من وجود وعدم وغير ذلك؛ فيها يقع 
الفقر إلى من يُظهر حكمها في هذه الین؛(۔ 


)0 في (س): فالماهيات غير مجعولة في أنفسهاء مجعولة في وجوداتها المخاصة الحادثة. ما ذُكر 
في المتن أعلاه ورد فقط في (س)؛ واما في بقیة النسخ فورد: فالماهيات غير مجعولة في 
وجرداتها الخاصة الحادثة. ولا يستقيم المعنى إلا بالنص كما هو في (س) وفي المتن. 

(2) الفتوحات المکیة ج2٠‏ ص 608. 

(3) الفتوحات المكبة» ج اء ص 168. والنصّ على النحو الآنتي: «فكانت الأعيان مُتعذة في 
ذواتها في حال عدمها لقبول الأمر الإلهي إذا ورد عليها بالوجودا. 

(4) العبارة في (س) "من وجود الحق لذاته» لا لعلة. فتكون مظاهر ذلك الاتصاف. ٠‏ ٭ 

(5) الفتوحات المكية. ج2. ص57. 

(6) زيادة في (س) في ذلك الائصاف. 

(7) الفنوحات المكية. ج3 ص478. وقد ورد في الفتوحات "تضرف عليها* بدلا من 
قورف تا 
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وقال في الفصوص. في فص إدريس: «إنّ الاعيان التي لها العدم؛ الثابتة 


فيهء ما شمّت رائحة الوجود. فهي على حالها (في العدم)'' مع تعداد الصور في 
الموجوعات!© إلخ. - انتهى. 


حاصله أن الأعيان الثابتة -التي هي الماهيات المعدومة المُتميّزة في 
أنفسها- ظهورها ليس /بانقلاب ثبوتها وجوئّاء لأنْ نبوتها ذاتي لهاء وما بالذات 
لا يزول؛ وإنّما الظهور للوجرد الفائض علبها باحکامھا وآنارهاء وهو عين ظهور 
أحكامها في الوجود المُتعيّن بحسبها» وأحكامها هي الصور الرجودية المتعدّدة 
المتكثرة. 

(فعلى هذا الوجه الذي قررناء» وهر المُراد بالعدم اللكرة الأعيان الثابتق» 
يقدر في كلام الشيخ فس سرّه مُضافء أي: ٭اوجد الأشیاء عن اقتضاء عدم 
وعدمه" كما أشرنا إليهء لأنْ الأعيان ما شمت رائحة الوجود كما مرّ. وقال 
الشيخ فس سرّه قي الباب السابع'” والستين ومثة: 

«الوجود كله مُتحرّك على الدوام: دنيا وآخرة؛ لأنْ التكوين لا يكون عن 
سکون. فمن الله توجّھات دائمة وکلمات لا تنفد وهو قوله: رمَا عِند أله بن 
[النحل: 96]ء فعتد الله التوجه» وهو قوله تعالى: إا رَد [النحل: 40]. 
وكلمة الحضرة وهي قوله لكل شيء يريده: (كُ» [اللحل: 40] بالمعنی الذي يليق 
بجلاله. و "کن" حرف وجوديء فلا يكون عنه إلا الوجود؛ ما یکون عنه عدم 
لان العدم لا يكون. لأنْ الكون وجودء وهذه الترججهات والكلمات في خزائن 
الجود فكل شيء يقبل الوجود؛ قال تعالى: إن ين کہ إلا نكا عرد » 
[الحجر: 21]» وهو ما ذكرناهء وقوله: (وَبَا تله إلا مدر مث رٍ) [الحجر: 21] 
من اسمه الحكيم. فالحكمة سلطان هذا الإنزال الإلهيء وهو إخراج هذه الأشياء 


(0 ليست في القصوص. 
(2) فصرص الحكم» ص76 
(3) في (س) السادس. في هامش (ه) "بلغ ". 


Nin! 
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من هذه الخزائن إلى وجود أعيائهاء وهو قولنا في اول خطبة هذا الكتاب : الحمد 
لله الذي أوجد الأشياء عن عدم وعدمه؛ وعدم العدم وجود. فهو نسبة کون الأشياء 
في هذه الخزائن محفرظة موجودة للّه؛ ثابتة لأعيائهاء غير موجودة لأنفسها. 
فبالنظر إلى أعيائها هي موجودة عن عدم وبالنظر إلى كونها عند الله في هذه 
الخزائن هي موجودة عن عدم العدم» وهو وجود. فإن شئت رجبحت جانب كونها 
في الخزائن فتقول: اوجد الأشباء من وجودها في الخزائن إلى وجودها في أعيانها 
للنعيم بهاء أو غير ذلك. وإن شئت قلت: أوجد الأشياء عن عدم» بعد أن تقف 
على معنى ما ذكرت لك. فقل ما شئت فهو الموجد لها على كل حال؛ في الموطن 
الذي ظهرت فيه لأعیانھا؛'''.- انتهى. 

وقال في الباب السابع والسبعين ومئة بعد أن ذكر كلامًا طويلًا في العماء 
ما لفظه: 'فإلہ فيه -أي: في العماء- ظهر كل شيء می من معدوم لا يُمكن 
وجرد عينهء ومن معدوم توجد عينه”7.- انتهى. ولعله أراد بالأول الأعيان 
الثابتة. وبالثاني الأشياء المُندمجة في العماء. ثم قال: 

«ما زال يُظهر فيه صور أجناس العالم شيئًا بعد شيء» وطورًا بعد 
طورء إلى أن كمل من حيث أجناسه. فلمًا كمل بقيت الاشخاص من هله 
الاجناس تتكوّن دائمًا تكوين استحالة من وجود إلى وجودء لا من عدم إلى 
وجود. فخلق آدم من تراب؛ ثم خلق بني آدم من نطفة. وهي 'الماء المهين' ٠‏ 
ٹم خلق النطفة علقة. فلهذا قلنا في الأشخاص: إِنّها مخلوقة من وجود 
إلى وجودء (لا من عدم؛ فان الاصل على هذا كان. وهو العماء من النْفّسَء 
وهو وجود)””'؛ وهو عين 'الحقّ المخلوق به'؛ وأجناس العالم مخلوقون 
من العماء وأشخاص العالم مخلوقون من العماء ایا ومن أنواع أجناسه. 


)١(‏ الفترحات المكية؛ ج2ء ص280. 

(2) الفترحات المكبة؛ ج2٠‏ ص310. «فإن فيه ظهر کل شيء تی من معدوم يُمكن رجود 
عينه؛ ومن معدوم پوجد عينه؟, 

(3) ما بین فوسين ليس في (س). 
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فما حلق شيء من عدم لا يُمكن وجودہ؛ ہل ظهر في أعبان ثابثة؛ وهو قولنا في 
اول الكتاب: "الحمد لله الذي أوجد الأشياء عن عدم وعدمه' ٠‏ "عن عدم' من 
حيث إلّه لم يكن لها عين ظاهرة؛ 'وعدمه' وعدم العدم وجود؛ أي وإن لم 
بكن لها عين فمن وجه» وهله العين من وجود ظهرت على الحفبقة نامدمت 
العدم الأول الذي أثبته بنسبة ما. فهو من حبث تلك النسبة ثابت؛ رمن هله 
النسبة الآخری منفي. وإذا نحقفت هذا فإن شنت قلت: هو عن عدم؛ رإن شئت 
قلت: هو عن وجود". بعد علمك بالأمر على ما ہو علب .- انتھی. 


وعلى هذا يجرز أن يراد بالعدم في كلامه الأعيان المُندمجة في العماء: 
البارزة إلى الوجود العيني» دون الأعيان الثابتة؛ وحینثل فلا بُنْدر في كلامه 
المُضاف المذكررء لان تلك الأعيان المُتسجة بأنفها تبرز إلى" الوجود 
الخارجي كبروز النخلة من النواة. فالمعنى اوجد الأشياء في الخارج ناشئا 
وجودها عن عدمها العمائي الذي هو وجود من وجە: فهذا هو الذي ذكره في 
اول الفتوحات. وأمّا الذي نسبه إليه الأاصل في 'الاعتراضات' فهو مذكور في 
الباب الثامن والتسعين ومئة منها. والله أعلم)", 

[) قال [الكازررني]: والجواب: اعلم - جعلك الله من اهل التجلي - 
ان حضرة الشيخ تُدّس سره العزيز أشرف وأنزه من ان بعنقد أن المُمكنات عين 
الواجب تعالى وتقڈس؛ ويُسمّي العبد باسم الإله جلّ جلاله. وإِنْما مُراده من 


(1) في (س) هو عین مرجوده وهر مُخالف للفترحات. 

(2) الفتوحات المكبة؛ ج2. ص311-310, 

(3) في هامش (سء ق1220) ختم مكتبة السلطان سليم. 

(4) ما بین قوسین منقول من (س) (فى 1220-1219): وهر من قوله 'فملى هذا الوجه الذي قورناہ 
وهو المُراد بالعدم' إلى هذا الموضع لیس في (ث). والطر الآخیر فيهما مُنشابه. ولكنّه ورد 
في (ت) على النحو الأتي: ' فكلامه في أول الفترحاث يُشبر إلى الأعبان الثابتة كما مر ييانها 
غير مرّة. راما الذي نسبه إليه الأصل في الاعتراضات فهر مذکرر في الباب مٹھاء والله أعلم' 
وما أحال إليه في الباب ١198‏ ورد في الفصل الحادي والٹلائین منه؛ انظر؛ الفتوحات؛ ج2١‏ 
ص459 وهو: «سبحان من أظهر الأشياء وهر عينها». 


[ب) 
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'العينية' ما مر في النتيجة الثالثةء والدليل على ذلك هو أنه ذكر في الباب 
الخامس ومئتين من الفتوحات أن التخلّي عند قوم هو اختيار الخلوة والإعراض 
عن كل شاغل عن الله تعالی؛ وأمًا عندنا فهو إعراض عن الوجود المُستفاد. فان 
في اعتقاد الناس أن ذلك الوجود غير الحق تعالی؛ وفي نفس الأمر ليس إلا 
وجود الحقّ تعالى. وهذا الکلام هو عين ما بيّناه سايقًا من أن وجوده مبدا الآثار 
والأحكام. فان مُحصّل كلام الشيخ هُنا هو أن الوجود الذي هو مُتفاد في اعتقاد 
الناس أنه غير الحق؛ وفي نفس الأمر هو الحق نفسه۔ 

نم قال بعد أسطر: «فهو عين كل شيء في الظهورء ما هو عين الأشياء في 
حدّ ذواتها سبحانه وتعالى» بل هو هوء والأشياء أشياء»”'"2. فحيث قیّد العيتية 
بالظهور فهو عين الکلام الذي قرّرناه في النتيجة الثالثة» وهو أن الموجود 
الخارجي من حيث اشتماله على المبدأ الذي هو الواجب الوجود إن قيل: إِنه 
عين لم يبعدء لأ الموجود الخارجي من حيث إِلّه موجود مُتضمّن للمبداء ومن 
حيث ذاته التي هي الماهية ليس فيها رائحة من ذلك الميدأ. فإذن من الحيثية 
الأولى المبدا عينه» ومن الحيثية الثانية هو غير المبداء فالمبدا مبداء وهو هو 
وعلى هذا فكلام الشيخ قُنّس سره معقول ومُطابق للإيمان. ولیس بکفر ولا غير 
معقول. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرَنجي]: قال الشيخ فس سرّه في الباب السادس من الفتوحات: 

«اعلم أنْ المعلومات بوجه ما أربعة: 

الحق تعالى / وهو الموصوف بالوجود المُطلقء لأته سيحاته ليس 
معلولًا لشيء ولا علّة له» بل هو موجود بذاته. والعلم به عبارة عن العلم 
بوجوده» ووجوده ليس غير ذاتہ؟ مع آله غير معلوم الذات. لکن يعلم 
ما ينسب إليه من الصفات. أعني صفات المعاني وهي صفات الكمال. 
وأمًا العلم بحقیقة الذات فعمنوع؛ لا يعلم بدليل ولا ببرهان عقلي. ولا ياخذها 


(1) انظر: الفنوحات المکیة ج2. ص 484. 
(2) في (س) الذات۔ حاشیة في (س» ق220ب) مفادھا: 'بلغ'. 
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حذء فإنه سبحانه لا يُشبه شیگا ولا يُشبهه شيء. فكيف يعرف من ثب الأشياة 
وتشبهه من لا يُشْبهه شيء ولا يشبه شيئًا؟ فمعرفتك به إنما هي أنه لی كمدْله. 
ت [الشورى: 11]ء (رَبَْلِيْسلْ الا کم لآل عمران: 28]. وقد ورد المتع 
في الشرع من التفكر في ذات الله (وأمًا الماهية فلا يجوز ذلك عليه: تعالى 
الله عما يقول الظالمون عُلوًا کیا !''۔ 

ومعلوم ثان هو الحقيقة الكلية التي هي للحق وللعالم» لا یتصف بالوجود 
ولا بالعدم» ولا یتصف بالحدوث ولا بالقدم. وهي في القديم إذا وصف بها 
قديمة وفي المُحدث إذا وصف بها مُحدثة. لا تعلم المعلومات قديمها وحديثها 
حتی تعلم هذه الحقيقة. ولا توجد هذه الحقیقة حتى توجد الأشياء الموصوفة بھا۔ 
فإن وجد شيء عن غير عدم مُتقدّم کوجود الحق وصفاته قبل فيها: موجود قدبم 
لاتصاف الحق بها. وإن وجد شيء عن عدم كوجود ما سوى الله وهو الُحدث 
الموجود بغيره قيل فيها: مُحدئة. وهي في كل موجود بحقیقتھاء فإنها لا تقبل 
التجزؤ. فما فيها كل ولا بعض» ولا یتوضل إلى معرفتها مُجرّدة عن الصورة 
بدليل ولا بيرهان. فَمِنْ هذه الحقيقة وجد العالم بواسطة الحق تعالی: وليست 
موجودةء فيكون الحق قد أوجدنا من وجود قديم» فيثبت لنا القدم. وكذلك لتعلم 
أبهَا أن هذه الحقيقة© لا تتصف بالتقدّم على العالم» ولا العالم بالتاخر عنهاء 
ولكتها أصل الموجودات عمومًاء وهي أصل الجوھر؛ وفلك الحياةء و'الحق 
المخلوق به٭ء وغير ذلك. 

فإن قلت: إنها العالم صدقت. أو إتها ليست العالم صدقت. أو إِنْها 
الحق صدقت. أو ليست الحقّ صدقت» تقبل هذا كله وتتعدّد بتعتد اشخاص 
العالم؛ وتتهرّه بتنره الحق. وإن أردت مثالها حتى يقرب إلى فهمك فانظر 
في العودية في الخشبة والكرسي والمحبرة / والمتبر والتابوت. وكذلك 
التربيع وأمثاله من الأشكال في كل مربع مثلّا من بيت وتابوت وورقة. والتریع 


(1) ھا ين قوسين ليس في الفتوحات. 
(2) في (ت) الصفق وما أثيتناه من الفتوحات وبقية السخ. 


(ır) 
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والعودية موجودة بحقيقتها في كل شخص من هذه الأشخاص. وكذلك 
الالوان كياض الثوب والجوهر والكاغّد والدقيق والدهان. (...) وكذلك العلم 
والقدرة والإرادة والسمع والبصر» وجميع الأشياء كلّهاء فقد دابع لك هذا 
المعلوم (. 

ومعلوم ثالث: وهو العالم كله الأملاك والأفلاك وما تحويه من العوالم 
والھواء والأرضء وما فيها من العالم وهو المُلْك الأكبر. 

ومعلوم رابع : وهو الإنسان الخلیفةء الذي جعله الله في هذا العالمء 
المقهور تحت تسخيره؛ قال تعالى: لوک تک ما ف اوت وما فى ار ُا 
يت [الجائية: 13]. (ثمَ تال)'": "كان الله ولا شيء معه" (...) فلما آراد 
وجود العالم وبدأه على حدّ ما علمه يعلمه بنفسه. انفعل عن تلك الإرادة 
المُّقدّسة بضرب من تجل من تجليات التنزيه إلى الحقيقة الكلية» فانقعل عنها 
حقيقة تُمَّى الهباء» هي بمنزلة طرح البنّاء الجص ليفتح فيها ما شاء من 
الأشكال والصور. وهو أول موجود في العالم» وقد ذكره علي بن أبي طالب كرّم 
الله وجهه» وسهل بن عبد الله رحمه الله وغيرهما من أهل التحقيق. من أهل 
الكشف والوجود. ثم تجلّی سبحانه بنوره إلى ذلك الهباء. ویْسمّونه أصحاب 
الأفكار "الھیولی الكل" والعالم كله فيه بالقوة ة والصلاحية» فقبل منه كل شيء 
في ذلك الهباء على حب قوّته واستعداده» كما يقبل زوايا البیت نور السراجء 
رجہ اريه من ذلك او وقبوله. قال تعالى: مل ورو د گيفگۈز 
ف مسي [التور: 35ء فشبّه بالمصباح”©. فلم يكن أقرب إليه قبولا في ذلك 
الهباء إلا "حقيقة محمد لن الله عليه وسلم المُسماة بالعقل الأولء فكان 
سيد العالم ا وأول ظاهر في الوجود. فكان ظهوره من ذلك النور الإلهيء 
ومن الهباء» ومن الحقيقة الكلية» وفي الهباء وجد عينه وعين العالم من 
تجليه»00. انتھی. الغرض منه. 


(1) ما ین قوسين ليس في الفتوحات: وإتما من المؤلف. حاشية في (ت) مفادها: 'بلغ". 
( في الفتوحات: فشبه نوره بالمصباح. 
(3) الفتوحات المكية؛ ج1ء ص118۔ حاشیة في (س» ق222ا) مقادها: "بلغ '۔ 
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فنقول: قد صرح الشيخ بوجود الحق بذاته» ووجود العالم به وأن كنه 
الحقّ لا یُدرك؛ وان الحقیقة تتصف بالوجود / بوجه وبالعدم بوجه» وبالحق بوجه 
وبالخلق بوجهء ويالوجوب بوجه وبالإمكان بوجه» وبالقدم بوجه وبالحدوث 
بوجه. وأنّه تعالى تجلّی إلى تلك الحقيقة الكلية فانفعل عنها الهباء وأنّه تعالى 
تجلّى بنوره إلى ذلك الهياء فقيل منه كل شيء في ذلك الهباء. وهذا الھباء هو 
المُسمّى ب "العماء' في حديث أبي رزين العقيلي. قال الشيخ فس سره في 
الباب السابع“ والسبعين ومئة: 

«حقيقة الخيال المُطلق هو المُسمّى بالعماء. (فتح الله في ذلك العماء صور 
كل ما سواه من العالمء إلا أن ذلك العماء هو الخیال المُحقق)!© وفيه ظهرت 
جميع الموجودات؛ وهو المُعبّر عنه بظاهر الحق في قوله تعالى: مر الأول 
لآير َر ِا » [الحديد: 3]. وانتشاء هذا العماء من تَقَسٍ الرحمن من 
كونه إلهًا لا من كونه رحمانًا فقط. فجميع الموجودات ظهرت في العماء 
ب "كن" أو باليد الإلهية» أو بالیدین؛ إلا العماء فظهوره باللمُس خاصة؛ وكان 
اصل ذلك الحب. والحب له الحركة في المُحب؛ واكش اة شوقية. 
فبهذا الحب وقع التنفس فظهر النَمَسُء فكان العماء. فلهذا أوقع عليه الشارع 
اسم *العماء*. فهذا العماء هو 'الحقّ المخلوق به'» وسُمّي الحقّ لأنه عين 
النْمّسِ. والنّمّسُ مبطون في المُتنفُس؛ هكذا یعقلء والحقائق لا تنبدّل. وحقيقة 
الخيال له التبدّل في كل حالء والظهور في كل صورة» فلا وجود حقيقي لا 
يقبل التبديل إلا ذات الحقّ تعالى» فما في الوجود المُحمّق إلا الله تعالی؛ وأما 
ما سواه فقي الوجود الخيالي. وإذا ظهر الحق في هذا الوجود الخيالي ما يظهر 
نيه إِلَا بحسب حقيقته» لا بذاته التي لها الوجود الحقیقي؛ ولهذا جاء 
الحديث الصحيح بتحوّله في الصور في تجليه لعباده. فكل ما سوى الحقّ فهو في 
مقام الاستحالة -فما شيء سِوى ذات الحق على حالة واحدة- بل يتل من 


(1) في (ت) السادسء وهو خطاء وما أوردناه من بقية النسخ مُطابق للفتوحات. 
( ما بین قوسين ليس في الفتوحات. 


[1ب] 


ım] 
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سور إلى صورة دائمًا أبدًا. وليس الخيال إلا هذاء فهذا هو عين معقولية 
الخال '.- انتھی۔ 

فقد صرّح بان العماء إِنّما سمي خيالًا لتبڌلهء لا لعدم تحققه في الخارج؛ 
ور کات اب وان ذات الحقّ تعالى لا يدرك كنههاء وأنّه ثابت لا يتبدّل. وان 
هذا الخيال الذي هو العماء حق من وجه وخلق من وجهء فاندفع ما شنع به 
التفتازاني في الفاضحة بإيراده لوازم باطلة /من : "كون العالم خيالًا باطلّاء 
وعدم وجود الحق في ذاته» بل في ضمن الافراد وكونه تعالى عين القاذورات» 
وكون كُنه ذاته معلومًا لكل أحد' إلى غير ذلك مما يدل على أنه لم يصل إلى 
معام رُوْحِه رائحةٌ مِنْ مراد القوم؛ وأنّه لم يطالع الفتوحات. 

وقال الشیخ تُدّس سره في مُقدمة الفتوحات: «بحر العماء برزخ بين الحق 
والخلق» في هذا البحر اتصف المُمكن بعالم وقادر وجميع الأسماء الإلهية التي 
بايدينا. وفيه اتصف الحق بالتعجب والعُبَْشٍ والضحك والفرح والمعية» وأكثر 
التعوت الكونية. فر ما له» وڈ ما لك. فله التزولء ولنا المعراج»”*.- انتهى. 

فإنا فهمت هذه النصوص من هذا الكلام -أعني: كلام الشيخ فس سرّه - 
فهمت معنى قوله: «سبحان من أظهر الأشياء وهو عينها»””2؛ يعني عينها من وجه 
في مرتبة العماء والهباء والخیال: كيف شثت فقلء لن الاري في تلك الحقيقة 
نوره تعالى. كما صرّح به فيما مرّ عنه. فالوجود المبسوط على الماهيات المُتعيّن 
بحبها هو الذي بانضمامه إلى الماهيات یترتّب عليه آثارها المُختصّة بهاء وقد 
مر أنه موجود في الخارج. وهذا الوجود المُفاض المُنبسط هو النور المُضاف في 
قوله تعالى: امه َر التّمْوتِ وَلْرْضٍِ)» [النور: 35]» وفي قول النبي صلی الله 
عليه وسلم: ((اللهم لك الحمد؛ أنت نور السماوات والأرض ومن فيهن. ولك 


(1) الفتوحات المكبة. ج2. ص310. بتصرف. 

(2) الفتوحات المکیة؛ جا ص 41. 

رو في (ت) ورد: 'خلق الأشياء وهو عينها"؛ وما أوردناه من (ه)ء وهو مُطابق لما في 
الفتوحات المكبة» ج2؛ ص 459. 
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الحمد أنت قیّوم السماوات والأرض ومن فيهن))؛ فالحصص المُنضمّة إلى الماهيات 
نما هي حصص الوجود المُفاض والنور المُضاف؛ وهو من وجه عين الوجود الحق٠‏ 
ولذا سمي الحقّ المخلوق بهء قال تعالى: ًا عَلَفتَهُمَآ إلا يألَْقْ) [الدخان: 39ء 
فسمّاه الله سبحانه "الحقّ'. وقد ظهر لك بهذا التاصیل معنى قوله ذس سره في 
الباب الثامن والتسعين ومئة”': «سبحان من أظهر الأشياء وهو عينها». وقوله: 
«ِلْماالكَرْنُ تيال رَمْوَحَىٌ في الحَقِيقَئ!© 
يعني نما الكون الذي هو ما ہوی الله تعالى خيال موجود في الخارج 
مُتبدّل من حال إلى حال» ومن صورة إلى صورة دائمًا أبدّاء وهو -أي: ذلك 
الخيال- حق ثابت في حقيقته» لأنْ حقيقته كما علمت هو اللْفْسء وهو باطن 
المُتنفس الذي هو الوجود.ء الذي له الثبات وعدم التبدل. فباطنه وحقيقته حي 
ثابت لا يتبدل» وصورته خيال مُتبدل» ولهذا قال رحمه الله / في المصراع 
من هذا البيت: 
کاو كه اا ل ان سا ل سی 1ن 
ويالله التوفيق» ومنه الهداية لأقوم طریق؛ والله أعلم. 


الثاني 


[2] [الاعتراض الثاني : التنزيه والتشبيه» وتأويل المُتشابهات] 


قال [الكازروني]: الاعتراض الثاني هو أن الشيخ دس سره قال في فض نوح 
عليه السلام : «إِنَّ التنزيه عند أهل الحقائق في الجناب الإلهي عين التحديد والتقييد. 
فِالمُمَزّه إِمَا جاهل أو قليل الأدب”. ثم قال: «للحقّ في كل خلق ظهور» فهو 


(1) "في الباب الثامن والتسعين ومئة' ليس في (ت). والعبارة الني تليها وردت مرة أخرى 
٭سبحان الذي خلق الأشياء وهو عينها'. 

(2) فصوص الحكم» ص159. 

)0 نصوص الحكم ٠.‏ ۔ص159: 
واا ا ا ھت غار اراز اس 1 

(4) قصوص الحكم» ص 68. 
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الظاهر في كل مفهوء» وهو الاطن عن كل مقهوم» إلا عن قهم من قال: إذ العالہ 
صورة الحق وهريته. وإنه الظاعر في كل مظھرہ'' وقال بعده باسطر: «وهكتا من 
قله ولم بُزّهه َد الحق وحنده ولم يعرقهء ومن جمع في معرفته بين التنريه 
والتشيه. ووصف الحق. ووصفه بهما فقد عرقه تعالى»©. وقال في قفص إدريس 
عليه اللام: إن الحق المُنرّه هو الخلق المْيّہ''۔ وقال قي قصّ إسماعيل عليه 
دفلا تر إلى 1 5 وتَعَرِيه لاڑغۓ ٤‏ ے 
وہ2 5 ہو ا ل دام ور . و وی الى 
E‏ او 7 و ۶ 7 5 1 چا ب 
وعلماء الرسوم طعتوا قي هنا الكلام طعنًا كليّاء ومنشآه عدم القهم. هنا 
معنی کلامه. 
قلت [البَرْرَنْجِي]: عارة الشيخ قلس الله سره في قفص توح عليه السلام 
«اعلم أن النثزیه عند أهل التحقيق في الجاتب الإلهي (وفي تخة عند آهل 
الحقائق في الجناب الإلهي) عين التحديد والتقيد. فالشسزء إِمَا جاهل وام 
صاحب سوہ أدب. ولكن إذا أطلقاه وقالا به فالقائل بالشراتع المؤمن إذا ترّعه 
ووقف عند التتزيه ولم يرّ غير ذلك فقد أساء الأدب. وأكنب الحق والرسل 
صلوات الله عليهم وهو لا يشعر. ویتخیّل آله في الحاصل وهو في الغاتب. وهو 
کمن آمن ببعض وكفر ببعض. ولا سيما وقد علم أن ألتة الشرائع الإلهية إِذآ 
طقت في الحقٌ يما نطقت به إنما جاءت يه في العموم على المقهوم الأاولء 
وعلى الخصوص على كل مفهوم يفهم من وجوه ذلك اللفظ باي لان كان في 


)١(‏ فصوص الحكم. ص68 
( فصوص الحكم. مر 69. رفي آلنصوص تحقیق عيمي. وهكذا مر شتهه ولم يترّهه 

(3) فصوص الحكم. انظر فصل إلياس وهو إدريس ء ص۱8۱ وما بمدهاء ومقدمة عميمي صر 30 
(4) فصوص الحكم. ص93. والشطر الأغير فيه "وف في مقعد الصدق* 


| 


تسد الثاني هيما يتملق يوسم ة الوحود من اسر لصفت وسونياتهاا ‏ 2 ١‏ مت 
وصع دنك ائلسان۔ قإن للحق في كل علق ظهورًا خاصّاء فهو الشاهر في کل 
مقهوم. وعو الباطن عن كل فھمء إلا عن فهم من قال: "إن المالم صووتہ / 
وعويته ٠"‏ وهو الاسم الظاهر؛ كما أنه بالمعنى روح ما ظهرء فهو الاطن. فته 
لما ظهر من صور العالم نة الروح المُدتر للصورة. فیؤخذ في حذ الإنان متلا 
ناته وظاهره. وكفنك کل محنود. فالحق محدود بكلّ حد. وصور العالم لا 
تصبط ولا يُحاط بها ولا تُعلم حدود کل صورة متها إلا قدر ما حمل لکل عالم 
من صوره. فكذلك يجهل حدّ الحق تعالى. فته لا يَمْلَم حلہ إلا من يعلم حڈ 
كل صورةء وهذا محال حصوله. قحد الحقَ محال 

وکنثك من شسهه وما نرّهه. فقد قيده وحنده وما عرفه. ومن جمع في معرفته 
بين التتريه والتشيهء ووصقه بالوصفين على الإجمال-لأنه يتحيل قنك على 
التفصيل لعدم الإحاطة بما في العالم من الصور- ققد عرفه مُجملّا لا على 
اتمصیل۔ ولنلك ريط التي صلی الله عه وصل ع سرلۃ الق را للقي ((من 
عرف نفے ققد عرف ريه))ء وقال الله تعالی: )9 متا فى فاق .( 
آعمنت. 5] وهو ما خرج عنك. (... و أَنشّمَ) وهو عینك: حتى یتبیّن 
لنناظرین أنه الحقء من حيث إِنْك صورته وهو روحك. فأنت له كالصورة الجسمية 
لك وهو لك كالروح المُدبّر لصورة جدك. والحدً يشمل الظاهر والباطن منك. 
إن الصورة الآقية إذا زال عنها الروح المُدبر لها لم یق إنانا. ولكن يقال فيها: 
ها صووة تُشبه صورة الانانء فلا فرق بیٹھا وبين صورة من خشب أو حجارةء 
ولا يتطلق علیھا اسم الإنان إلا بالمجاز لا بالحقيقة. وصور العالم لا يُمكن زوال 
الحق عتها أملاء فحد الألوهية له بالحقيقة لا بالمجازء كما هو حة الانسان إذا 
کان حيًا. وكما أن ظاهر صورة الإنان تي بلانها على روحها ونفها والمُديّر 
لها كتلك جمل الله صورة العالم ّح بحمده. ولكن لا نفقه تسیحھم لآلا لا 
نحيط بسا في العالم من الصور. قالكل ألسنة الحقّء ناطقة بالثناء على الحقٌ: 
روتلك قال: الد َه ہي الملييت» [الفاتحة: 2]ء أي: إليه ترجع 
عوتقب التاءہ و سر سیت شتی عليه : 


اهنا 
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وإن قُلْتَ بالآئرین كُنْتَ مُسَدَدَا وكُنْتَ إمامًا في المَعارف سَيِّنَا 

فمن قال بالإشفاع [قد] كان مُشركًا ومن قال بالإفراد كان موحدًا / 

وإِيّاك والتُشبیة إِنْ كُنْتَ ثانيًا وباك والكّنزية إن كُنْتَ مغردًا 

قال الله تعالى: لی كن تَى5» فدزء. َو ليع اليد 
[الشورى: ]1١‏ فشبّه. قال الله تعالى: لی ِو َى» فشته وثتى. «وَهُوَ 
اسيع لَسِيرٌ » فنرّه وافردہ'''.-انتھی: والله أعلم. 

[] قال [الكازروني]: الجواب :- اعلم جعلك الله من العارفين المُكاشفين 
- أن جواب هذا الاعتراض من وجهين: 

الوجه الأول: لا بد قبل الشروع في المقصود من تقديم مُقدّمة تكون مبنى 
الكلام» ومتوبة إلى أهل السنة: 

اعلم - حرسك الله من كل مكروه - أن الأنبیاء صلوات الله عليه 
وسلامه نرّهوا الحقّ تعالى ويالغوا فيه مُبالغة كلّية عظیمةء كما هو مُحقّق عند 
الخاص والعام أنه تعالى مُنَزّه وِمُقدّس عن كل شيء فيه شائبة الإمكان. ومع هذا 
التنزيه فقد بلّغوا عن الله تعالى ومن عند أنفسهم كلمات تدل على التشبيهء مثل 
قوله تعالى: یا عقت يد (س: دتاء (ْلّ عَيَء عَالث إلا ّمت 


[القعمص: 88]ء (أليَحَنُ عَلَّ امرش أسْتّوَئْ» [طله: 5]ء حرق عل ما فَرَلتُ فى 
جب أَنَهِ) [الزمر: 56]ء (وَْصَعَ مَل عَبَنٍ) [طه: 39ء ((خلق الله آدم على 
صورته)). ((قلب المؤمن بين إصبعين من أصابع الرحمن))ء ((لا يزال عبدي 
يتقرّب إلى بالنوافل حتى أحبهء فإذا أحببته كنت سمعه الذي يمع يهء ويصره 
ولانه ويده ورجله. ..))؛ الحديث. ومثل قوله لعبده يوم القيامة: ((مرضثُ فلم 
تعدني. وجعث فلم تطعمني» وعطشتٌ فلم تسقني)). ومثل : ((یقول الله تعالى 
للنار: لم آنتلأتٍ) فتقول: مَل بن نير [ق:30]» حتى يضع الجبار قدمه 


(1) قصوص الحكم» ص68. حاشية في (ت) مفادها: 'بلغ'. وكذلك في (ه) جاء في 
الهامش ' بلغ '. 
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فيها)). ومثل : ((إن الله يفرح بتوبة العبد)). ومثل: سميع ويصير. و((من تقب إل 
شبرًا تقرّبت إليه ذراعًاء ومن تقرّب إل ذراعًا تقرّبت إليه باعٌاء ومن أناني يمشي 
أتيته هرولة)). ومثل : ((ينزل ربنا إلى السماء الدنيا)). ومثل: ((رایت ربي في 
صورة شاب أمرد قطط)). وأمثال هذه في الكتب السماوية والأحاديث النبوية كثيرة. 
فيعض العلماء اوّلوا الشُتشابھات: وبعضهم توقفوا وأحالوا علم ذلك على الله 
تعالی: مع القطع والجزم بأنه تعالى ليس بجسم ولا جسماني؛ ولا روح ولا 
روحاني. وعلى كل تقدير فتنزيه الحق تعالى وارد عن الأنبياء والتشبيه أيضًا 
صادر عنهمء فوجب الجمع / بين التنزيه والننے:. 

إن قيل: إن اوّلنا أو توثفنا وأحلنا علم ذلك إلى الله تعالى مع الجزم بانه 
تعالى مره عن شائبة الإمكان ارتفع التشبيه مُطلقًا ولم يبق منه أثرء وبقي التنزيه 
المُجرّد الذي ليس فيه رائحة من التشبيه» فكيف يجب الجمع بين التشبيه 
والتتزيه؟ وإن لاحظنا التنزيه“ الصرف ولم نضم إليه التشبيه المحض؛ لزم 
الجمع بين النقيضينء لأن التنزيه ينفي التشبيه» والتشبيه يرفع التنزيه» والجمع 
ین الإئيات والنفي في أمر واحد من وجه واحد محال! 

قلنا [الكازروني]: لنا في هذا الجواب ثلائة مقامات: 


الأول * لما كانت هذه العبارات التشبيهية صادرة عن الأنبياء من غير شك 
ولا شبھةء وجب علينا الإيمان بها سواء أوَلنا ام توقفنا. سُثل الإمام مالك رحمه 


الله تعالى عن معتى: الکن عَلَ امرش أسْتّوى) [طه: 5]ء فقال: 
معلوم: والكيف مجهول. والإيمان يه واجبء. والسؤال عنه بدعة٭ 


٭الاستواء 
. ونحن نعني 
التشبيه مجرد الإيمان بتلك العبارات؛ وليس هذا اصطلاحًا مُجرَّدَاء فإنْ تلك 
کو تدل على التشبيه بلا شك. غاية ما في الباب ننا إا تُؤولء أو نتوئف 
ونکلُ علمها إلى الله تعالیء وهذا لا يُنافي التشبيه بهذا المعنى. 


المقام الثاني : هو أن أكابر المُحدّثین من أهل السّنة والجماعة مثل ابن 


(1) قي ھا التشيه. 


Murs) 


1ب] 
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خزيمة» وابن تيمية؛ أي: ومن تبعهما على ذلك. بل وتقدّمهما فيه خلق كثير من 
أجلاء العلماء المشهورين بالعلم الرصين والدّين المتين» قد اتفقوا على عدم 
التأويل وعدم التوقف. وقالوا بأن اليدين والاستواء والوجه وأمثالها كلها صفات 
حقيقية قائمة بذات الحقّ جل وعلا كما يقول به سائر أهل السّنة في الحياة 
والعلم والقدرة والإرادة”'» والسمع والبصر والكلام والبقاء والتكوين من أنّها 
صفات حقيقية» وقائمة بذات الحق جل وعلا. ومع هذا یقولون: سمعه تعالى 
ليس کععناء ويصره ليس كبصرناء وكلامه ليس ککلامنا۔ 

وأكابر المُحدّئينَ والائمة المُجتهدينء كالإمام أحمد بن حتبل يقولون: إن 
يديه لیستا كيديناء ولكن له تعالى يدان هما صفتان حقیقیتان: / وهكذا وجهه 
تعالى ليس كوجهناء ولكن له وجه هو صفة حقيقية له تعالى. وهؤلاء ليوا 
مُفردین بهذا المذهب» بل إمام السّنة وشيخ الجماعة الإمام أبو الحسن الأشعري 
رضي الله عنه موافق لهم في هذا المعنی؛ لكنه في بعضها دون جميع المُتشابهات. 

ونحن ننقل مذهب الأشعري في تلك الصفات: فمنها الاستواءء قله قيه 
قولانء أحدهما: آنه عبارة عن الاستيلاء؛ والثاني: أنه صفة زائدة على الذات 
كالصفات”© الحقيقية. ومنها الوجهء له فيه قولانء أحدهما: أنه عبارة عن 
الوجودء والثاني: أنه صفة ثبوتية وزائدة على الذات. والأستاذ أيو إسحاق 
الإسفراييني وسائر السلف على هذا. ومنها اليدان جعلهما الشيخ عبارتين عن 
صفتين ثبوتيتين وزائدتين على الذات كسائر الصفات الحقیقیةء وسائر اللف 
والقاضي الباقلاني مُتفقون معه في ذلك. ومنها العين جعلها الشيخ صفة ثبوتية 
وزائدة على الذات؛ وتارة يجعلها البصر. ومنها القّدم (بفتح القاف)؛ ومنها 
الرجل» ومنها اليمين» ومنها الجنب» جعلها كلها صفات زائدةء وهذا مذهب 
جميع اللف. وقد يؤولها. ولمَّا كانت هذه الصفات صفات تشبيه وسائر السلف 
وأكابر المُحدّئين جعلوها كلها حقائق زائدة على الذات». واعتقدوا ذلك لا جرم 


() ليت في (ت). 
(2) في (ه) بالصفات. حاشية في (ت) مفادها "بلغ '۔ 
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لو سمي هذا النوع من الصفات تشبيهًا لم تكن خارجًا عن دائرة الشرع. هذا 
معنی کلامه. 


قلت [البَرْرَنْجِي]: بل الصحيح من مذهب الأشعري رحمه الله تعالى عدم 
التأويل وإجراء جمیع'' المُتشابهات على ظاهرهاء وهو آخر ما رجع إليه 


واعتمده في كتابه المُسمّى ب الإبانة عن أصول الديانة. 


قال الحافظان أبو القاسم ابن عساكر في كتابه تببين كذب المفتري على أبي 
الحسن علي بن إسماعيل الأشعري. وابن تيمية في الفتاوى التدمرية: إن كتاب 


الإيانة آخر مُصتفاته والمعول عليه من بين كتبه. 


«0) 
(2 
G) 


قال ابن عساکر: 


٭اصحاب الأشعري يعتقدون ما في الإبانة أشدّ اعتقاد ويعتمدون عليها 
أشدّ اعتمادء يثبتون لله ما أثبته الله لنفسه /من الصفات؛ ويصفوته يما 
اتصف به في مُحكم الآيات» وبما وصفه به نبيه في صحيح الروايات» 
ويُنرّهوته عن سِمات النقص والآفات. فإذا وجدوا من يقول بالتجسيم 
والتكييف فحینثذ يسلكون طریق التأويل» ويثبتون تنزهه باوضح دليل. 
ويُبالغون في إثبات التنزيه له والتقديس» خوقًا من وقوع من لا يعلم في 
لم التشبيه. فإذا أمنوا ذلك رأوا أن السکوت أسلم. وترك الخوض في 
التأويل إلا عند الحاجة أحزم» وما مثالهم في ذلك إلا مثل الطبيب 
الحاذق یُداوي كل داء من الأدواء بالدواء0© الموافق'. ثم قال: *ولنا 
نرى الائمة الأربعة في أصول الین مُختلفين» بل نراهم في القول بتوحيد 
الله وتنزيهه في ذاته وصقاته مؤتلفين. والأشعري رحمه الله تعالى في 
الاصول على منهاجهم أجمعين"””. انتهى کلام ابن عاكر مُلخّضًا. 


ليست في (ه). 
لیے في (ت). 


ابن عساکر؛ علي بن الحسن؛ تبيين كذب المفتري فيما نسب إلى الإمام أبي الحسن 


الأشعري. مطبعة التوفيق. دمشق؛ 1347ء ص388. 
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وعلم من قوله: "فإذا وجدوا من يقول بالعجسیمٴء إلخ. . ٠.‏ أنّه ليس 
للأشعري في المُتشابهات قولان: التأويل وعدمهء قاله الأصل. بل له قول واحد 
وهو عدم التأويلء ولكته إذا وجد المُجم اوّلھا دفمًا لاعتقاده التجسيم. 

ولننقل شيئًا من كلام الإبانة تتميمًا للفائدة» قال الأشعري رحمه الله تعالى 
في الإبانة : 

'قولنا الذي نقول به ودیانتنا التي ندين بهاء التمسك بكتاب الله وسنّة 

نبيه صلی الله عليه وسلم» وما روي عن الصحاية والتابعين وائمة 

الحديث» وئحن بذلك معتصمون. (...) وُملة قولنا: آنا نقرٌ بالله 

وملائكته وكتبه ورسله وما جاء من عند الله وما رواه الثقات عن رسول 

الله صلی الله عليه وسلمء لا نرد من ذلك شيئًا. (...) وان الله مستو 

على عرشه كما قال: (آلبّحَنُ عَلَّ أَلْمَرْشِ أَسْتَوَْ» [طه: 5اء وأنّ له وجهًا 

كما قال: (وَيَئَ وَْهُ ريك در لق وَالْاَكَامِ » [الرحمن: 27]ء وان له 

يدين بلا كيف كما قال: (بَلَ ينام مَبُْوكَانِ» [المائدة: 64]ء وقال: «لَا 

کے یَكك) آص: 75]ء وان له عينين بلا كيف كما قال: تو 

أي [القمر: 14]. ونثبت لله السمع والبصرء ولا ننفي ذلك كما نفته 

المعتزلة والجهمية والخوارج. (...) وندين أن الله بُری بالأبصار يوم 

القيامة كما يُرى القمر ليلة البدر يراه المؤمنون كما جاءت الروايات عن 

[6تاب) رسول الله صلی الله عليه وسلم. وأنّ الله تجلّى للجيل فجعله دگا. / 

وندين بأنه يُعلْبِ القلوب» وان القلوب بين إصبعين من أصابعه. ونُصدّق 

بجميع الروايات التي أئبتها أهل النقل: من النزول إلى السماء الدنیاء 

وان الرب تعالى يقول: هل من سائل؟ هل من مُستغفر؟ وسائر ما نقلوه 

وائتوہ خلامًا لما قاله أهل الزيغ والتضليل. ونقول فيما اختلفنا فيه على 

كتاب الله وسنة نيه صلی الله عليه وسلم وإجماع المُلمين وما كان في 

معناه: ولا نبتدع في دين الله بدعة لم يأذن الله بهاء ولا نقول على الله 

ما لا نعلم. ونقول: إنٌ الله يجيء يوم القيامة كما قال: «وبجاء رَبك 

َآلْمكُ صَنَا صَنَا [الفجر: 22]ء وإِنّ الله يَقْرْبُ من عباده كيف يشاء كما 

قال: تن أَرَثُ إِلْهِ بن علي الرريدِ» [ق: 16]. وكما قال: لک ءا مدل 


[الفصل الثائي: فيما یتعلّق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتها] 


« کان اب هَوْسَيٍ آر أننّ) [الجم: هى م" . 


انتهى ما يتعلق بما نحن فيه من كتاب الإبانة بحروفه. وفيه كفاية للمنصف. 
وقد مشى على ذلك أكابر أصحابهء”” فقد قال الحافظ ابن حجر في فتح 


الباري في كتاب التفسير: 


01) 
0) 


(3) حاشية في (سء ق1229) مفادھا: 'بلغ' وقد استطرد المؤلف في النقل عن ابن حجر 


"قال ابن بطال: تفسیر الاستواء بالعلر وهر صحيح» وهو الملعب 
الحقّء وقول أهل الكنة, لن الله تعالى وصف نفه بالعلوء وقال تعالى: 
تحت وت عَمَا بشرذيت) [التوبة: 31ا وهي صفة من صفات 
الذات”“. قال: واختلف أهل السُنة هل الاستواء صفة ذات أو صفة فعل؟ 
وقد نقل أبو إسماعيل الهروي في كتاب الفاروق بسندہ إلى داود بن علي 
ابن خلف قال: كنا عند أبي عبد الله بن الأعرابي يعني محمد بن زياد 
اللوي فقال له رجل: ان عَلَ امرش أسْتّوئ» [طه: 5]. فقال: هو 
على العرش كما أخبر. قال: يا أبا عبد الله إِنْما معناه استولى. فقال: 
اسكت لا يقال: استولى على الشيء إلا أن يكون له مضاد. ومن طريق 
محمد بن أحمد بن النصر الأزدي سمعت ابن الأعرابي يقول: ارادني 
أحمد بن أبي داود أن اجد له في لُغة العرب: اليم َل امز اتر 
بمعنی استولی» والله ما أصبت هذا. وقال غيره: لو كان بمعنى استولى لم 
يختصٌ بالعرش لانه مُستولٍ على جميع المخلوقات. وأخرج ابو القاسم 
اللالكائي في كتاب السُّنة من طريق الحسن البصري؛ عن ام سلمة آنها 
قالت: "الاستواء غير مجهول» والكيف غير معقول» والإقرار به إيمان» 
والجحود به كفر '. ومن طريق ربيعة بن عبد الرحمٰن أنه سثل: / كيف 
استوى على العرش؟ فقال: 'الاستواء غير مجهول؛ والكيف غير معقول. 


الأشعري» الإبانةء ص 44-43: باختصار. 


هنا صفحتان فارغتان في (س)ء والنصّ في بداية الورقة 1229ء هو استمرار للورقة 227ب: 


دون نقص أو انقطاعء وقد کتب في 227ب 'بياض'. وورد في هامش (ه) "بلغ *. 


في فح الباري» حوالى صفحتين. 


(4) في (ه) صفات الله تعالى. 
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وعلى الله الرسالة وعلى الرسول البلاغ» وعلينا التسلیم ٭. وورد مثله عن 
مالك. وأخرج البيهقي بسند جيد عن الأوزاعي قال: كنا والتابعون 
مُتوافرون نقول: إن الله على عرشه» ونؤمن يما ورد [كذا] به السّنة من 
صفاته. وأخرج البيهقي من طريق أبي داود الطيالسي قال: كان سفيان 
الثوري وشعية وحماد بن سلمة وشريك وأبو عوانة لا يحدّون ولا يشبهون»ء 
ويروون هذه الأحاديث ولا يقولون: كيف؟ قال أبو داود: وهو قولنا. قال 
اليهقي: وعلى هذا مضى أكابرنا. 
وأسند اللالكائي عن محمد بن حسن الشيباني قال: اثّفق الفقهاء كلهم من 
المشرق إلى المغرب على الإيمان بالقرآن وبالأحاديث التي جاء بها الثقات 
عن رسول الله صلی الله عليه وسلم في صفة الرب» من غير تشبيه ولا 
تفسیر؛ فمن فر شيئًا منها وقال بقول جََهُم فقد خرج عما كان عليه النبي 
صلی الله عليه وسلم وأصحابه» وفارق الجماعةء لأنّه وصف الرب بصفة 
لا شيء. ومن طريق الوليد بن مسلم: سالت الأوزاعي ومالگا والثوري 
واللیث بن سعد عن الأحاديث التي فيها الصفات فقالوا كلهم: 'أيرّوها 
كما جاءت» بلا كيف". وأخرج ابن أبي حاتم في مناقب الشافعي عن 
يونس بن عبد الأعلى سمعت الإمام الشافعي يقول: لله أسماء وصفات لا 
يسع أحد رتعاء ومن خالف بعد ثبوت الحجة (عليه كفرء وأما قبل قيام 
الحجة)" فإنّه يعذر بالجهل. وأمند اليهقي بند صحيح عن ابن عبينة آله 
قال: "کل ما وصف الله به نفسه في كتابه فتفسيره تلاوته والسكوت". قال 
البيهقي والآثار فيه عن السلف كثيرة» وهذه طريقة الشافعي وأحمد بن 
وقال الترمذي في تفسير المائدة: قال الائمة: نؤمن بهذه الأحاديث من 
غير تفسيرء منهم الثوري ومالك وابن عیینة وابن المبارك. وقال ابن عبد 
البر: أهل النة مُجمعون على الإقرار بهذه الصفات الواردة في الكتاب 
والثنة؛ ولم يُكبّفوا شيئًا منهاء وامّا الجهمية والمُعتزلة والخوارج فقالوا 
من أقرّ بها فهو مُشبّه. فمّاهم من أقرّ بها 'مُعطلة'. وقال إمام الحرمين 


)١(‏ مايين قوسين ليس في (س). 
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في الرسالة النظامية: 'الذي نرتضيه رايا وندین الله به عقيدة اثباع سلف 
الامة للدليل القاطع أن إجماع الأمة حجةء فلو كان تاویل هذه الظواهر 
دينًا لاورشك أن يكون اهتمامهم به فوق / اهتمامهم بفروع الشريعة. وإذا 
انصرم عصر الصحابة والتابعين على الإضراب عن التأويل؛ كان ذلك هر 
الوجه المع *”". انتھی کلام قح الباري. 


وقال الإمام الرازي في التفسیر الكبير في سورة آل عمران: "المُختار: 
الإيمان بالظواهر وعدم التأويل*: والله أعلم. 


قال [الكازروني]: المقام الثالث؛ هو ما ذكر في الفصل الأول في جواب 
الاعتراض الثالث أنّ أهل السّنة أثبتوا الصفات الزائدة بقياس الغائب على 
الشاهدء وهذا الكلام قد نقّحناه مُناك تنقيحًا كليّاء بحيث صح هناك كلام الشيخ 
وطايق. فعلی ذلك التقدير الصفات الثماني التي هي: الحياة والعلم والقدرة 
والإرادة والسمع واليصر والكلام والبقاء أو التكوين معان مُشتركة بيننا وین الحق 
تعالىء وهذا القدر من التشبيه وافي وكاني. ولهذا سمي المعتزلة أهل السّنة 
مُشبّهةء وهذا بوساطة قياس الغائب على الشاهد الذي هو عين التشبيه. وهذا 
المقام أقوى وأظهر لأنّ فيه التشبيه واضح بغير شُبھةء وكلّما ذكرنا التشبيه فهذا 
المعنی هو مُرادنا به لا غيرء ونحن في هذا المعنى موافقون لأهل الثُنة. (وكلٌ 
ما ورد علينا ورد عليهم؛ فما هو جوابهم فهر جوابنا۔ وعلى هذا قالجمع بين 
النعےہ)(“ والحزيه من قواعد أهل الكنة. 


[حديث التحول في الصور] 


الوجه الثاني من الجواب يتوقف على تقديم مُقدّمة تكون أساس البناء وهي 
آنه ورد في صحيح مسلم عن أبي سعيد الخدري رضي الله عنه: ((انْ جممًا 


(1) العقلاتيء قح الباري شرح صحيح البخاري؛ ج13ء ص406 وما بمدھا 
(2) ها بين قوسين لیس في (س). حاشية في (ت) مقادھا: 'بلغ'. 


çın) 


البلا 
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سألوا رسول الله صلی الله عليه وسلم: هل نرى ربنا يوم القيامة؟ قال: نعم إذا 
كان يوم القيامة نادى منادٍ ليتبع كل أمة ما كانت تعبد. فيسقط في النار كل من 
عبد غير الله تعالی» ويبقى من كان يعبد الله من بَرٌ وفاجر. فيأتيهم رب العالمين 
في أدنى صورة من الصور التي رأوه فيهاء فيقول: ما تنظرون”'“. فیقولون: إننا 
فارقنا الناس في الدنيا مع الفقر إليهم فكيف نتبعهم؟ فيقول: أنا ربكم. فيقولون: 
نعوذ يالله منك! لا نشرك بالله شيئًا. فيقول هل بینکم وبينه علامة؟ فيقولون: نعم 
/التاق. فَيِكْمَفْ عن ساق”. وفيه: فيرفعون رؤوسهم وقد تحول في صورته التي 
رأوه فيها أول مرة» فيقول: أنا ربكم؟ فيقولون: نعم أنت رينا)). وهذا الحديث 
يمى 'حديث التحوّل'؛ لاه تعالى يتحول من صورة إلى صورةء ويتكرونه في 
الصورة الأولى» ويعترفون به في الثانية. ولما كان ذات الحقّ تعالى مُتقدّسًا 
ومُعنرّهًا عن الصورة وعن التحوّل والتغيرء لا جرم يكون معنى الحديث أن 
الذات المُقدّسة يجوز أن تُری في المنام في صورة مخصوصةہ وأن تتجلّی في 
تلك الصورة في الیقظةء كما ورد أنه صلی الله عليه وسلم قال: ((رأيت و ا 
صورة شاب أمرد قطط))؛ وفي رواية: ((في أحسن صورة)). 

قال الإمام الرازي في كتاب تأسيس التقديس: ٭جائز أن يرى رسول الله 
صلی الله عليه وسلم ريه في المنام في صورة مخصوصةء لن الرؤيا من 
تصرّفات الخیالء وهو لا ينفك عن صورة مُتخیّلة'”'۔ ومعلوم أن الإمام من 
أكابر أهل السُنةء فحيث جوز هذا في المنام» فلمَ لا يجوز أن يجوّز مثله في 
اليقظة؛ وأن تكون رؤية الله تعالى يوم القيامة» وتحوّله في الصورة من هذا 
القبيل؟ ولا مانع من ذلك شرعًا ولا عقلًا. وعلى هذا ظهور الحق في الصور 
بطريق التمثيل؛ كما أن العلم يظهر بصورة اللبن» كما مرّ سابقًا في الفصل 


(1) في (ه) تتظرون. 

(2) لم كنف عَن مّاقٍِ» [القلم: 42]. 

(3) فخر الدين محمد بن عمر الرازي» أساس التقدیس؛ تحقيق أحمد حجازي القاء 
القاهرة: مكتبة الكليات الأزهرية» 1986ء ص119. 


۳ 
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الأول في الجواب عن السؤال الخامس» قذكز.. فظهور الحق في الصور تشي 


وتجرده ووجوب وجودہ تنزيه» والجمع بينهما مُتصوّر. ولیس بمحال. هذا معنى 
كلامه. 


قلت [البَرَرنجي]: لنذكر جُملة من أحاديث التجلي في الصور تتميمًا 
للفائدةء منها: ((إذا كان يوم الجمعة نزل الله تبارك وتعالى من عليين على 
كرصية. :ع )66 وقيه. . . ((.. .ثم يصعد تبارك وتعالى على كرسيّه)). 

ومنها: ((إنَ أحدكم إذا قام في صلاته فإله يُناجِي ربّه: وإِنّ ره بينه وبين 
القبلة)). ومنها حديث زينب آم المؤمنين: ((زجني الله من فوق سبع 
سماوات)). ومنها حديث: ((فإذا الرب قد أشرف عليهم من فوقهم فقال: السلام 
عليكم يا أهل الجنة)'". ومنها عند البخاري في *التوحید' من حديث أبي 
سعيد: ((فيأتيهم الجبار في صورة غير صورته /التي رأوه فيها اول مرة))» ومن 
حديث أبي هريرة في الرقاق: ((فياتيهم الله في غير صورته التي یعرفوذ))؛ ثم 
قال بعده: ((فيأتيهم الله في صورته التي يعرفون)). وعند مسلم من حديث 
صهيب: ((فيأتيهم الله في صورة غير صورته التي يعرفون)): ثم قال بعده: 
((فيأتيهم الله في صورته التي يعرفون...)). 

ومن حديث جابر بن عبد الله: ((فيقولون: حتی ننظر إليك. فیتجلّی لهم 
يضحك)). 

وعتد الحاكم من حديث أبي سعيد: ((ثم يتبدى الله لنا في صورة غير 
صورته التي کنا رأيناه فيها أول مرة)). 

ومن حدیث ابن مسعود: ((فيتمثل لهم الرب العالي: فيأتيهم...)): وفي 
نة ]خرف له: ((ثم يتمثل الله للخلق فيلقاهم)). 

وعند البيهقي وغيره من حديث أبي هريرة: ((جاءهم الله فيما شاء من 
هية)). 


(1) في (ه) زيادة: "وقيه مقال للحفاظ". 
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وعند الترمذي من حديث ابن عباس؛ وحسّنه: ((أتاني الليلة ريي في 
أحسن صورة)). 

ومن حديث معاذ بن جبل وصححه: ((فإذا آنا بربي تبارك وتعالى في 
أحسن صورة)). 

وعند الطبراني من حديث جابر بن سُمرة: ((إن الله تجلّی لي في أحسن 
صورة)). 

ومن حديث أبي هريرة: ((رأيت ربي في منامي في أحسن صورة)). 

ومن حديث أبي رافع: ((رأيت ربي في أحسن صورة)). 

ومن حديث أبي أمامة: ((أتاني ربي في أحسن صورة)). ومن حديث ا 
عبيدة ابن الجراح: ((رأيت ربي عز وجل في أحسن صورة)). 

ومن حديث عبد الرحمن بن عاكر الحضرمي : ((وما لي لا أكون كذلك. وقد 
تبدّى لي ريي في أحسن صورة))» جوابًا لمن قال: ما رأيناك اسفر وجهًا منك الغداة. 

ومن حديث ثوبان: ((إنَ ربي عر وجل أتاني الليلة في أحسن صورة)). 

ومن حديث ابن عباس: ((رأيت ربي في صورة شاب له وفرة))ء قال 
الحافظ السيوطي عن أبي زرعة الرازي: إِنّه حديث صحيح. وفي أكثر هثه 
الأحاديث ليس ذکر'' المنام فتحتمل أنه رآه يقظة. 

وعند البخاري في أول تاب “الامحذان* عن أبي هريرة: ((إن الله علق 
آدم على صورته)). وعند مسلم عته: ((إذا قاتل أحدكم فليتجتب الوجهء قان الله 
خلق آدم على صورته)). وعند الطبراني في السّنة عنه: ((إذا قاتل أحدكم فليتو 
الوجهء / فإن الله خلق آدم على صورة وجهه)). وعند الدارقطني عنه: ((إذا 
ضرب أحدكم فليتجنب الوجه» فن وجه الإنسان على صورة الرحمن)). وعند 
ابن أبي عاصم أيضًا في الكنةء والطبراني من حديث ابن عمر يندٍ رجاله 


(1) في (س) ذلك 
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نفات: ((فإنَ الله خلق آدم على صورته)). إلى غير ذلك مما يطول استيفاؤها 
ىلر استقصاؤهاء فقد بلغت الأحاديث الناطقة بتجلي الحل تعالی في الصورة 
ملغ التواتر لمن تّع الأاحادیث: والله اعلم. 

قال [الكازروني]: وبعد ما تقرّرت هله المُقذمة فلنشرع في الجواب والله 
الموفق والمُعين : 

لما كان التنزيه تمیْراء لهذا كان تحدینًا وتقبينًا. وحيث إذ اللات كما 
تقرّر مبدأ جميع الأحكام والآثار ولها وجه العينية بالنسبة إلى الأشياء. ولها 
أيضًا وجه الغيرية. ووجه العينية تشبيه» ووجه الغيرية تنزيه» وفي الواقع إنه هين 
من وجه وغير من وجهء لا جرم كان التنزيه فقط تحديدًا وتقييداء والتلي فقط 
ایشا تحديدًا وتقيدّاء وكلا الطرفين إفراط وتفریط. وكمال الاعندال هر أن تة 
الذات من حيث هي تنزيه» ومن حيث العينية تشبيه» بحيث لا يكون هذا مانمًا 
من ذاكء ولا فاك من هذا. فإ" الشژہ الصرف إن علم هذا المعنى أو لم 
یعلم: وجرد التنزيه عن التشبيه: فهو قليل الادبء والتشيه الصرف الخالي عن 
التزيه کفر وضلال. وعلى هذا فالحق المُنرٌہ من حيئية الذات واجب الوجود من 
حيث تجرّده عن المظاهر واستغناؤه الذاتي عما سواه. والحق النشبّه من حبث 
العينية وظهوره في المظاهر ومعيّته ومبدليته. ولا يتبغي أن يُرى الحق من حيث إل 
بدأ الآثار والاحكام”* ومُقارن وغیر مُباین؛ أنه مُعرّى عن الخلق؛ لاله من تلك 
الحيثية مُستجن في تلك الآثار والاحكام بموجب (رَمْرَ مم أن نا كث 
|الحنيد: 4]ء واتّه ظاهر بتلك الأحكام والآثار ظهور نور الشمس بألوان المرايا 
على ما قزرناہ سابقّاء وآن لا يُكى ما هو غير الحق من کل الوجوه» بل يُكى ما 
هو غير من وجه وعين من وجهء وذلك الموجود الخارجي. فيجعل كسرة / الح 
من حيث العينية حتى لا يصير غير الحق كرة الحق. وإذا فعلت ذلك فنڑھہ من 


0 في فا فإذن. 
7ا مجملة: "من حيث إنه ميدأ الآثار والاحكام* مُكزرة في حاشبة (س» ق1212). وفي 
(ھا مُكرّرة ومشطوب عليها. 
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حيث الفات المُنرّه عن الكيف. وشبهه من حيث المعية والمُقارنة ومبدئيته لسائر 
الأحكام والآثار وبهذا تصير قائمًا في مقعد صدق لا في مقعد كذب. لانك بتنت 
الواقع في نفس الأمر. فإذا فعلت ذلك سواء كنت في جمع العينية أو في فرق 
الغيرية فإك لا يُصِيِك ضرر ديني. هذا معنى كلامه. 
قلت [البَرْرَنْجي]: قول الشيخ قدّس الله سرّہ: 
دولا د ا ا اه 
وثغريوغ نالخعحنقٍ 
وات كي فح ارت التق 
سج ھی ه سِوّى ا کے مه 


فجعل في المصراع الأول: الخلق كوة الحقء وفي الثاني: الحق كسوة 
الخلق. قترجمة ا للمصراع الثاني غير موافق لمُراد الشيخ٠‏ » لأنه جعل الخلق 
كسوة الحقء وهو معنى المصراع الأول. وأمًا المصراع الثاني فالحق هو الظاهر 
بصور الخلقء إذ لا ظهور للأكوان إلا بالوجود الظاهر لذاتهء فلتعينه بمُقتضى 
استعدادات الأعيان الثابتة صار خلقًا لمعروض”* التعيّن. فالمُتعیّن بالتعیّن 
الحادث المُقيّد إنما ظهر بالوجود الحقّء وفي الوجود الحق. فالظهور للحق 
بالذات وللخلق لظهوره به وفيه. فالظاهر المُطلق كوة الظاهر المُقيّد دون 
العكس. لامتناع انفكاك المْقیّد عن المُطلقء والله أعلم 


[3] [الاعتراض الثالث: أبو سعيد الخراز لان من ألنة الحق] 


قال: الاعتراض الثالث» إنه قال في ذ فص إدريس عليه اللام: «قال ابو 
سعید الخراز رحمه الله تعالى» وهو وجه من وجوه الحقّء ولان من أله 


(1) فصوص الحكم. ص93. والشطر الثاني من البيت الأول مع الشطر الأول من البيت 
الثاني ليا في (سء ق232ب). 
(2) في (ه) لعروض. 
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إنه: "لا يُعرف الله إلا بجمعه بين الأضداد' للخ قال): وهو الى بأبي سعيد 
الخراز وغيره من أسماء المُحدلات!''۔. 

[3] الجواب: قد تقرّر فيما سبق أن الباري تعالى من حيث إله مبدا الآثار 
والاحکام له وجه خاص بالنسبة إلى كل ماهية من الماھیات: ليس ذلك الوجه 
بالنسبة إلى غيرهاء فأبو سعيد الخراز وجه من وجوه الح بلا شك ولا ريب 
وفي الحديث الصحيح: ((إذا قال الإمام: 'سمع الله لمن حمده'. فقولوا: 
'رينا لك الحمد*. فإن الله تعالى قال على لسان عبده 'سمع الله لمن 
حمده')). وهذا حديث نبوي» صلی الله عليه /وسلم؛ يُخبر عما تقزر سَابقًا من 
کون الحق تعالى ميدأ جميع الآثار ولكن مبدثيته لكل شيء بحسب ذلك الشيى: 
مثل ظهور النور بحب الألوان» والصور بحسب المراياء لأنْ اختلاف مُقتضيات 
الماهيات سب تنوّعها واختلاف المبداء وذلك بمنزلة الآلة. 

وفي هذا المقام الذي يقال له: "قرب الفرائض' العبد يكون آلة الحق٠‏ 
لانہ تعالى يقول على لسان العبد ويرى بعينه ويقتل بيده. وهكنا سائر القوى 
والجوارحء أي: كما يدل عليه قوله تعالی: (ومًا رمدت إذ رت ولک اق 
6 [الانقال: 17]ء وقوله: لوهم بُتَْنهُُ أنَهُ يَأَییض) [العوبة: 04ء ل 
قت سک يموك تسا ايوت اق [الفنح: 10]. قال الله على لسانه إلى غير ذلك. 
رهذا بخلاف قرب التوافل كما في حديث: ((قبي یسمع وبي يبصر)) إلى آخره... 
حيث إن الحق فيه آلة للعيد. 

وعلى هذا فابو سعيد الخراز لسان من ألسنة الحق. وأما قول أبي سعيد: 
"لا يُعْرَفُ الله إلا بجمعه بين الأضداد' فمعناه أن ذات الباري تعالى من حيث 
هي هي واحد [كذا] من جميع الوجوه» وليس فيها حيثية دون أخرى: ووجهة 
دوہ ای كما تقوله الفلاسفة. ونحن معهم إلى هذا المرضع مُتفقون: 
والخلاف واقع بيننا وبينهم فيما بعد هذاء فإن الصفات عندهم عين الذات وجودًا 


(1) قصوص الحكم» ص77. 
( في (ه) على لان عيله. 


Cine) 


544 الات المي إلى الجائپ الین 


وممهومًاء وعندنا عين الذات وجودًا فقطء وإنّها غيرها مفهومًا. وعند الأشاعرة 
زائدة على الذات وجودًا ومفهومًا. فطريقتنا وسط بين طريقي الفلاسفة 
والأشاعرة» وخير الأمور اوسطھاء 
وحيث إنّ ذات الباري تعالى واحد من جميع الوجوهء فهو أول وآخر من 
جهة واحدة» وظاهر وباطن من جهة واحدةء وإن كانت أوليته تعالى بالنبة إلينا 
من وجه وآخريته بالنسبة إلينا من وجه آخرء وكذلك ظاهريته وياطنيته. وحيث إن 
الأول بالنسبة إليه عين الآخرء والظاهر بالنسبة إليه عين الباطنء لا جرم كان 
جاممًا بين الأضداد. وهذا المعنى لا یتصوّر في غيره تعالىء لأنْ هذه الحقيقة 
(هداب) فيما عداء مفقودة» ولهذا قال /الشیخ قُدّس سرّه في الباب الرابع والعشرين من 

الفتوحات: «قال أبو سعيد الخراز: ما عرفت الله تعالى إلا بالجمع بين الاضداد. 
ثم تلا: مز الل لير واه اين [الحديد: 3اء يريد من وجه واحدء لا 
من نب مُختلفة كما یراہ أهل الفكر من علماء الرسوم؛”'۔ 

د وآما معنی ٹول الشيخ فس مرّه: «إنّ الحىّ هو المُستّی بأبي سعيد الخراز 
واغتره قن أسماء التُحدئات”© هو انْ الموجود الخارجي كما تقرّر سابقًا عبارة 
عن شيثين: الماهية ومبدا الأحكام والآثار المُقارن للماعیة وأنّ الماهية من 
حيث ذاتها ليس لها وجودء وأنّ الموجود نفس المبداء كما أن ألوان المرايا 
ليس لها وجود في ذلك الجدار الذي سمّيناه الخارج فيما سبقء وأن الذي هو 
مُحقّق الوقوع على الجدار إتما هو مُجرّد النور لا غير» وإن كان النور في رأي 
العين مُنصبمًا واقمًا على الجدار. لا جرم أن المُسمَّى والمشهود والموجود هو 
"نفس المبداٴ لکن من حيث تقيده وتعدّده وتميزه بآثار كل ماهية؛ ولهذا 
اختلفت الأسماء وكثرت من أجل اختلافات!“ الماهيات وكثرتهاء فافهم ولا 
توھما. 


(1) الفتوحات المکیة ج1 ص184. 


(2) قصوص الحكم» ص77. 
(3) في (ه) اختلاف. ورد في هامش (ھ) "بلغ" . 
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[4] [الاعتراض الرابع : التشبيه والتنزيه - الظاهر والباطن] 

الاعتراض الرابع: إنّه قال في فص نوح عليه السلام: 

دلو أن نوحًا عليه السلام جمع لقومه بین الدعوتين لأجابره؛ فدعاهم جهارً) 
ثم دعاهم إسرارًاء ثم قال: (أنْتَمِْرُوا رت ِلد ا ع0 (نوح: 10]: وقال 
إن بث قوی ثلا و « ملم رده ملف إلا نانا» [نرح: 5ء 6]. وذكر عن قومه 
أنْهم تصامّوا عن دعوته لعلمهم بما يجب عليهم من إجابة دعوته» فعلم العلماء 
بالله ما أشار إليه نوح عليه السلام في حق قومه من الثناء عليهم بلسان الذم. وعلم 
آلهم إِنّما لم یُجیبوا دعوته لما فيها من الفرقان» والامر قرآن لا فرقان. ومن أفيم 

في القرآن لا يُصفي إلى الفرقان»20, 


ثم ذكر الشيخ كلامًا حاصله لو أن نوحًا جمع في دعوته بين التشبيه 
رالتنزيه» كما جمع محمد صلی الله عليه وسلم في آبة: (ِلْسَ كي 
کی [الشورى: 11]ء لقبلوا وأجابوا دعوته كما أجايت أمة محمد صلی 
لله عليه وسلم محمدًاء فإنّه شبّه ونه في آية؛ بل في نصف آبة» على تقدير أن 
يكون الكاف غير زائدة. / فإثبات المثل تشبيه» ونفي مئل المثل تنزيه. فما دعا 
محمد قومه ليا ونهارًا بل» دعاهم ليلا في نهار» ونهارًا في ليل؛ يعني شب في 
شزیە ونه في تشبيه. 

وقال في فص إلياس عليه السلام في قوله تعالى: (لَ نپ لك (حَقٌ 
TT)‏ سل ر ا أَعَلَمُ حت مَل ر [الأنمام: 124]: قله 
وجهان؛ أحدهما: أن يكون رسل الله مبتداء والله خبره» وقوله : ٭اعْلَم حيث 
بجعل رسالته* خبر مبتدأ محذوف أي: هو أعلم. والثاني: أن يكون الله مبتداء 


(1) فصوص الحكم» ص70. وقد وردت بداية الاقتباس في (ت) كذا: "ران نوحًا عليه 
اللام لو جمع. .. ٠"‏ وما اناه من بقية النسخ» وهو الموافق لنص القصوص المطبوع 


الس 


ıs) 


6 1 الجازب الثترن الى اجات اللزين 


واعلم خبرًا. وعلى الوجه الأول *رسل الله الله'. وعلی الثاني غيره» وهذا هو 
التشيه في التنزيه والتنزيه في الائي!''۔ 

[4] الجواب: -اعلم جعلك الله من الورثة المُحمديّين - أن اعتراض 
الناس في هذا المقام على الشيخ قدّس الله سرّه ناشئ عن عدم الاظلاع على 
كلام قدماء أهل الكنة والجماعةء لأنْ هذا المعنى الذي أشار إليه الشيخ قتس 
الله سرّه قد صرّح به أكابر أهل الشُنة. من جُملتهم الإمام فخر الدين الرازيء 
فإنه قال في كتابه تأسيس التقديس: 


“إن المُتشابهات صارت شبهة عظيمة للخلق في الإلهيات والنيوّات 
والشرائع. أمَا الإلهيات فرّبَ شخص آمن بالقرآن. وقد اعتقد في الباري 
اعتقادات باطلة مثل التجسيم والتشبيهء ووصفوه بأوصاف ثُنافي الألوهية. 
وأمًا النبوّات قرب شخص عارف بوجوه التنزيه وقد اتخذ المُتشابهات مطعتة 
في النبرّة: ويقول: إن هذا الشخص المُدَعي النبوّة لو كان رسولا أو نييًا كان 
أول مراتبه أن يعرف ربه» وحيث إِنّه لم يعلم ريه ووصفه بصفات المُحدثات 
امتنع كونه رسولًا أو نِیّا۔ واتا الشرائع فرْتَ شخص قد علم طهارة الرسول 
صلی الله عليه وسلم من الجهل بالله» ولكن قال: إن القرآن قد بُدّل وغْيّره 
لان الله تعالى يقول في القرآن إنه: هدى وشفاء وبيان وحكمةء ومعلوم 
بالضرورة أن المُتشابهات (أسباب عظيمة لضلال الخلقء وغايته آنا نحمل 
أكثر المُتشابهات)'* على اه تعالى تكلّم بالمجاز كما أوّلوها يالمعاني 
المجازية. ولكن إذا كان المتکلم بالمجاز موهِمًا للقول / الباطل والاعتقاد 
الفاسد كان واجبًا عليه التصريح بما يدفع تلك الأوهام الفاسدة. ولیس في 
الفرآن ما يدل على التنزيه بطريق التصريح إلا قوله تعالى: لَب َي 
عَىّ). ودلاله على التتزیه ضعيفة. كان مراد الإمام بضعف الدلالة تعقيبه 


)١(‏ فصوص الحكم. ص182. ورد في فصوص الحكم: 'فالله أعلم' موجهة: له وجه 
بالخبربة إلى رسل الله» وله وجه بالابتداء إلى (أْعَلَمُ حَيِتُ عَتِمَلُ رِحلَنَمْ)» [الانعام 
4. ركلا الوجهين حقیقة فيه» ولذلك قلنا بالتشيه في التتزيهء وبالتتزيه في التشيه». 

(2) ما ین فوسين ليس في (س). 
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ب (رَهْرَ اسيع الِْعِمُ) [الشورى: 11]ء مع وجود الكاف. لأ المعنى 
مع وجوده: 'ليس مثل مثله شيء'. ثم فال الإمام [الفخر الرازي]: وقد 
ذكروا أنواعًا من الفوائد في إنزال المتشابهات؛ ثم عند تلك الفوائد وقال 
في الفائدة التي هي آخر الفوائد وقال: إنها أقواها: إِنّه لمَا كان القرآن 
مُشتملّا على دعوة الخواص رالعوام» وعقول العرام”" لا تقوى لإدراك 
الحقائق العقلية المحضةء فكل أحد من العوام إذا سمع بإلبات موجود ليس 
بجم ولا بمتحيّز ولا بمُشار إليه ظن أنه عدم محض. فوقع في التعطيل! 
فكان الأصلح للعوام أن يخاطبوا بألفاظ دالّة على بعض ما يُناسب ما 
يتخيّلونه. وتكون مخلوطة يما يدل على الحق الصربح *". إلى ھُنا ترجمة 
كلام الإمام فخر الدين رحمه الله. 


واقتصر الإمام حجة الإسلام الغزالي في كتابه إلجام العوام عن علم الكلام 
على هذه الفائدة في إنزال المُتشابهات لا غير. وعلى هذا نکلام الشيخ قذس الله 
سره عين' هذا المعنىء ولكن لمّا وقع في اسلوب التعبير مُغايرة: توم 
القاصرون عن إدراك معنى كلامه أنه خلان الصواب. وحينئذ فالتشبيه الذي 
جوّزوه لفهم العوام هو ما قال الشيخ دس سرْه من أن توخا عليه السلام لو 
جمع بين التشييه والتنزيه ودعا قومه إليهما معًا أجابوه. 

وبياته يطلب بسظًا وتفصيلا: 

فليعلم أن قوم نوح عليه السلام كانوا من عبدة الأوثان. وعبدة الأصنام نوعان: 

الأول: کانوا على كمال التنزيه بحيث وصلوا فيه إلى مرتبة الإفراط: وكان 
عبادتهم الأوثان بسبب كمال تنزيههم. بيانه أتهم کانوا يقولون: إِنْ عبادة صاتع 
العالم واجب عليتاء ولكن حيث إِنَّه في كمال التنزيه ليس لنا أهلية عبادته ولا 


(1) *وعقول العوام' لست في (ھ)۔ 

(2) قخر الدين الرازي» اساس القديس» ص247 وما بعدھا۔ وهر بالمعنى وفيه بعض التغیر 
والشرح. ريما ترجمه البَرْزنْجِي من نص الكازروني القارسي ولم ينقل النص العربي من 
كتاب الرازي؟ 

(3) ليت في (س)ء (م)؛ وكتب في هامش (ه) 'لعله من أو على". 


1821 


لب .0 الجابٌ المييِيإلى الجا المزين 
صلاحيتنا لهاء فنحن نعبد الملائكة لأنهم مُقرّبون إليه. وحيث إا لا نرى الملالكة 
/ يتعذّر علينا عبادتهم» فنحن نعبد الكواكب فإِنّها هياكل الملائكة وأجسادهاء 
وكلّ من تقرّب إلى جد شخص فقد تقرّب إلى روحه. وحيث إن المعبود يجب 
أن يكون منظور العابد دائمًا بحيث کلّما أراد أن يُشاهده أمكنه ذلك والكواكب 
قد تكون طالعة وقد تكون غاربة» وإذا غربت لم يُمكن مُشاهدتهاء اتخذوا لكل 
كوكب صنمًا يكون مُتَاهَدًا لهم دائمًا نيابة عن الكواكب. فالغرض من عبادتهم 
الصتم عبادة الکوکب: ومن عبادة الكوكب عبادة المّلك. ومن عبادة المّلك عيادة 
صانع العالم. فهذا المذهب كما ترى ناشئ عن كمال الإفراط في التنزيه. 

والنوع الثاني: کانوا!' في كمال الانهماك والاستغراق في مُلاحظة 
الأجام والجسمانيات بحيث لم يكونوا يتصوّرون المُجرّداتء بل كانوا يُحيلون 
وجود المُجرّدات: كالمُجّمة في ملتنا. وهؤلاء أيضًا نوعان: 

الأول: قائلون بوجود صانع العالم» ولكن من كمال التجسيم کانوا 
يقولون: إنه جسم نوراني في كمال العظمة وأنّ الملائكة أنوار مُختلفة في 
الصغر والكبرء فاتخذوا صنمًا في غاية العظم وزيّنوه بأنواع الجواهر والمعادنء 
وجعلوہ تمثال صانع العالم. واتخذوا أصنامًا أخر مُختلفة في الصَغر والكبر 
وجعلوها تمائیل الملائكة. وكانوا يعبدون الأصنامء والغرض عبادة صانع العالم. 
والقرآن المجيد قد أخبر عن حال هاتين الطائفتين» وهو قوله: ما تَتَبْدُهُمَ إلا 
لی ال اہ رُلىَ) (الزمر: 3]. 

والنوع الثاني: كانوا مُعطلینء وما کانوا قائلین بوجود صانع العالم تعالى 
وتقدس. وينسبون التأثير في عالم العناصر إلى الكواكب لا غير. وكانوا عالمین 
بعلم النجوم وأحكامها وخواصها إلى الغاية» فوضعوا الأرصادء ولاحظوا 
مُلاحظات عديدة؛ واتّخذوا لکل كوكب صنمًا ليكون طلسمًا في تأثير الأمور» 
ورتبوا لكل طلسم بخورات مخصوصة على كيفيات مخصوصة. وعزائم 


(۱) ليت في (ت). 
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مخصوصة في أوقات مخصوصة. رکانوا إذا راعوا تلك المُناسبات ظهرت /آثار 
عجيبة من الطلسمات وغيرها. وكانوا يعبدون تلك الأصنام» وكان القصد منها 
عبادة الكواكب. وكانوا يعتقدون الكواكب آلهة العالم؛ وان الشمس إله الآلهة 
مت دَيْكَ رت اليئ عن بيت ٠‏ ملم مَل الشركة لتد ب مب التَلے> 
[الصافات : 182-180]. 
فعلم أن عبدة الأصنام ثلاثة أنواع؛ النوع الأول: کفروا من الإفراط في 
التنزيه» والثاني: من كمال الإفراط في التجسیم؛ والثالث: من كمال البلاهة 
والاستغراق في التجسيم صاروا مُعظلة. والظاهر أن قوم نوح عليه اللام كانوا 
الثلاثة الأنواع. ولمّا كان في علم الله القديم أن قوم نوح لا يؤمنون» ويموتون 
على الكفر والضلالء لا جرم قدر أن تكون دعوة نوح على هذا الوجه ليزدادوا 
ضلالاء كما قال تعالى: لئ نثر تل إلا )۷ [نوح: 6]. نکان نوح تارة 
يدعو إلى التنزيه فقط فيفر منه المُشْبّهون منھم؛ وتارة يدعو إلى التشبيه فقط فيفر 
منه المنرّهون منهم. وكان هذا من مكر الله بھم؛ لقوله تعالى: (يُضِلٌ بد 
حَدْرا 4 [البقرة: 26]ء نعوذ بالله من مكر الله. فلو كان نوح عليه السلام يجمع في 
کلام واحد بين التنزيه والتشبيه كان كل من المُشبّهين والمُنزّهين سمع منه ما 
يُناسب خیاله» كما مر سابقًا عن الإمام الرازي؛ نکان سبب سماع ذلك المُناسب 
لخياله يُقبل عليه ولا ينفر منه» ويَفبل منه ما جاء به. فلمًا لم يجمع لم يؤمن به إلا 
جماعة قليلة» فی بجمع :نوج بين الأمرين كما جنع محند صلی ال عليه ولم في 
كلام واحدء مغل آية: لی گنيو ۔ ی رَه يبع ألِْرُ) [الشررى: ]1١‏ 
لآمنوا كما آمن أمة محمد صلی الله عليه وسلم؛ حيث آمن به الجميع. 


ثم إن طائفة منهم كان مُقتضى فطرتهم التنزيه المحض. ضلوا بعد الإيمان 
به كالمعتزلة» لکن لم يبلغ ضلالهم إلى الکفر؛ فخلصوا من ورطة الکفر ودخلوا 


فار الإسلامء ودخلوا في سلك أمة الإجابة. وطائفة انتضت فطرتهم 


(1) في (ت) يُمكن أن تقرأ الكلمة أيضًا 'ربقة' لان الناسخ وضع نقطة تحت التاء! ومعنی 
الكلمتين متقارب فالربقة هي العروة؛ والرتقة تعني الضم والشذ۔ 


çım] 


انت 
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التشبيه المحض ضلوا بعد الإيمان به لکن لم يبلغ بهم ضلالهم إلى الكفر”© 
كذلك كالمُشبّهة. فخلصت الطائفتان من الكفر ودخلوا في الإيمان. / ولكتهما 
دخلتا في البدعة بقدر ميلهما إلى أحد الطرفين. ولا شك أن شر البدعة بالنسية© 
إلى شر الکفر شر قليل؛ بل هو خير عظيمء وإن كان بالنسبة إلى خير الإسلام 
عير قيل. 

وطائفة كانت فطرتهم في كمال الاعتدال مثل أهل السّنة والجماعة. فلما رأوا 
أنَ محمدًا صلی الله عليه وسلم جمع في دعوته بين التنزيه والتشبيه» علموا سر 
ذلك ووضعوا کل شيء في محله. وعلموا أن سرّ التشبيه أن لا يقع أولو الطبع 
الجامد في التعطيل؛ فإِن ضرر التشبيه أقل من ضرر التعطيل بما لا يتناهى. 
وطائفة اعت كانوا من أكابر أهل السُنة الجامعين بين النظر والاستدلال» 
والكشف والحالء علموا أن فائدة إنزال المُتشابهات ليس ما دُكر من دقع 
التعطيل فقطء لأنه موجب لنسبة الأنبياء إلى إظهار غير الواقع في صورة الواقع 
وهذا أمر شنیع؛ ولا سيما في الإلهيات» بل هذه الفائدة المذكورة مقصودة تبعًا 
وعرفًاء والمقصود أولًا وبالذات بيان صفاته تعالى وتجلياته. فإنّ الصفات 
نوعان: صفات تشبيهية وصفات تنزيهية» والعقل بمُجرّد فكره ونظره إِنّما يصل 
إلى التنزيهية ولا يصل إلى التشبيهية. فكان بعثه الأنبياء عليهم الصلاة والسلام 
لإظهار أمور يقصر العقل عن إدراكها بمُجِرّده إذا خلي ونفسهء كالأمور المُتعلقة 
بالمعاد في الحشر والنشر والجنة والنار» وكتعيين العبادات النافعة في الآخرة 
والمعاصي الضارة في الآخرةء وكالصفات التي اتصف الباري تعالى بها في نفس 
الآمر: کالےع والبصر والكلام وغير ذلك. ولهذا كان أكثر أكابر أهل الكّنة 
والجماعة من الصحابة والتابعين ومن بعدهم كما مر بيانهم ذهبوا إلى أن 
المُثابھات صفات حقیقیة لله تعالى زائدة على الذات» كما تقدّم هذا في الصفات. 

واما التجليات فحيث تبيّن لك في المُقدمات السابقة التوحيد الذاتي بالادلة 
وضرب الأمثلة؛ لا جرم عُلم أن جميع العالم صور تجلياته» كما فُهم ذلك من 


(1) في (س) الكرن. 
(2) ليست في (س). 
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حديث التحوّل. أي: ومن بقية الأحاديث التي سردناها فيما مرّ. وعلى هذا فإيراد 
المُتشايهات مُطابق / لنفس الام وبيان للراقع. 

ولیست الفائدة دفع التعطيل فقط حتى يلزم كذب الأنبياء عليهم الصلاة 
والسلامء أي: بإيراد غير الواقع في صورة الواقع لضرورة دفع التعطيل» بل 
المقصود متها أولًا وبالذات بيان هذا النوع من الصفات. غاية ما في الباب أن 
لها فائدة أخرى هي لازمة للمقصود الأصلي. هي أيضًا مقصردة لکن ثانا 
ويالعرض» وهي الاحتراز عن وقوع العرام في التعطيل. ولو كان مُراد الحق 
تعالى معرفته بالصفات التنزيهية (فقط لكان في العقول کفایةء لأنْ أكثر عقول 
العلماء والحكماء مُنطبق على القول بالصفات التنزيهية)" ولم يكن حاجة إلى 
بعثة الأنبياء عليهم السلام في الإلهيات. بل كانت العقول السليمة في الإلهيات 
مُتغنية عنهمء وإتما كان يحتاج إليهم في الشرائع وأمور المعاد فقط. ولا شك 
أن الإلهيات أعظم وأشرف أجزاء النبوّة. وحيث إن الرسل عليهم الصلاة 
والسلام أتوا في الإلهيات بأمور لا یصل إليها العقل بمُجرّده. مُلم أن تلك 
الأمور من الإلهيات معرنتها واجبة في العلم بالله تعالى. 

هذا غاية الکلام في هذا المقام. وانا باقي كلام الشيخ فس سره في هذا 
الاعتراض» فالجواب عنه في غاية الدقة» ويحتاج فيه إلى تقديم مقدمات تكون 
سيبًا لسهولة فهمه. والله الموفق والمعين. 
مُقذمات 

الأولى: الكلام في معنى القرآن نوعان©: 

أحدهما تفسير”” وهو راجع إلى مدلول الألفاظ من حيث اللّغة والصرف 


والنحو والمعاني والبيان والبديع وسبب النزول» وهذا النوع هو المقصود اوا 


(1) ما بين قوسين ليس في (س). 
(2) حاشية في هامش (ھ) 'بلغ'. 
(3) كلمة *تفير' لست في (ه). 


fına) 
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وبالذات. وكلّ من نفى هذا المعنی؛ الذي هو التفسيرء وادّعى أن للقرآن معنى 
غير هذاء وأنّ هذا المعنی ليس مُرادًا فهو مُلحد وزنديق بلا شك ولا ریب۔ 

والنوع الثاتي: تأويل بلان أهل الإشارات وهو طريق المُحققین من العلماء 
والاولیاء: ولكن له شروط: 

الأول: أن يعتقد المعنى الظاهر الذي سمّیناہ تفسيرًا ويعلم أنه المقصود 
بالذات. 

الثاني : أن لا يكون المعنی التأويلي مُخالمًا لقواعد العربیة ولو كان / بعيدًا 

الثالث: أن لا يُنافي الضروريات الذينية عند العلماء الذين لهم فهم واظلاع 
تام وإن كان عند من لا فهم له ولا اطلاع یری مُخالفًا۔ 

الرابع : أن يكون مؤول ذلك © صاحب ديانة وأمانة مثل الشيخ الجليل 
روزيهان في كتابه عرائس التأويل» والشيخ أبي عبد الرحمٰن السلمي في كتايه 
حقائق التأويلء والشيخ أبي الحكم ابن برجانء والشيخ محيي الدين ابن العربي 
قدّس الله سرّه العزيز. بخلاف ما إذا كان صاحب فلسفة كالشهاب [السهروردي] 
المقترل صاحب الألواح والهياكل وحكمة الإشراقء أو زندقة مثل الممجريطي © 
صاحب رسالة إخوان الصفاء أو باطنيًا أو حروفيًا مثل أصحاب فضل الله 
الحروفي» أو نقطيًا كأصحاب محمود السنجاني الکیلانی”“ء ونحوهم. 

فإذا تحقّق [كذا] هذه الشروط فالتأويل مُسَلَّم وإِلّا فلا۔ ولهذا قال مولانا 
سعد الدين التفتازاني في شرح العقائد: "فأمًا ما يذهب إليه بعض المُحقّقين من 
أن النصوص على ظواهرهاء ومع ذلك ففيها إشارات خفيّة إلى دقائق تنكشف 


(1) ليست في (س). 

(2) يدلا من 'مؤول ذلك'» ورد في (ه) المؤول. 

(3) في (س) 'المخريطي '. وفي (ت) "مجريطي ". 

(4) في (س): الکیداني؛ الكيلاني أصح (ت. 831ه) وهو تلميذ فضل الله الأسترابادي 
الحروفي (ت. 796ه). 
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لأرباب السلوك؛ يُمكن التطبيق بينها وبين الظواهر المُرادة» فهو من كمال 
الإيمان ومحض العرفان"”'2. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: قال الإمام الغزالي وغيره من المُحققين : الفرق بين تاویلات 
الباطنیة والزنادقة» وبين إشارات المُحقّقين من الصوفية» هو أنْ الباطنية والزنادقة 
ينفون ظاهر القرآن» ويقولون: إِنّه ليس ما يظهر من معاني الألفاظ مُرانّاء وإنّما 
المُراد شيء آخر يعلمه الإمام المعصوم؛ أو هُمِء كقولهم: الصوم هو صون سر 
الإمام دون الإمساك عن الأكل. وأمًا الصوفية فإنهم یؤمنون بمدلول الألفاظ ويقرّون 
بظاهر”” الشريعة ولا ينفونهاء ثم يستنبطون رمورًا. ومنل الغزالي لذلك في الإحياء 
بقوله صلی الله عليه وسلم: ((لا تدخل الملائكة بنا فيه كلب أو صورة))ء قال: 
'فالملائكة وهُم الأجسام التورانية المُطيعة على ظاهرها مُرادة والبيت المبني من 
الحجر والطين» والكلب الحيوان المعروف: / والصورة معلومة» جميع ذلك مُراد 
به ظواهرهاء وأنّ البيت الذي فيه كلب أو صورة لا يدخلها الملائكة على الحقيقة. 
ثم يفهمون من ذلك إشارة وهي أن الملائكة أشير بها إلى الواردات" الربانية 
والٹکاشنقات العرفائية» وان البيت أشير به إلى القلب؛ والكلب أشير به إلى 
الأخلاق السبعية الذمیمة والصورة أشير بها إلى كل ما تعلق به القلب من دون 
الله. فالمعنى بلسان هذه الإشارة أن الواردات والمُکاشفات لا تنزل في قلب فيه 
أخلاق ذميمةء أو فيه محبوب من دون الله'. وعبارته في الإحياء: *الطهارة 
والنجاسة غير مقصورة على الظواهر المُدركة بالحس ٠"‏ ثم قال: 

* والتجاسة عبارة عمًا يُجتنب ويُطلب منه البعد. وخبائث صفات الباطن 

أهم بالاجتناب: فإنّها مُھلکات'“ء ولذلك قال صلی الله عليه وسلم: 


)١(‏ معد الدين مسعود بن عمر التفتازاني» شرح العقائد النفية في أصول الدين وعلم 
الكلام» تحقيق كلود سلامة» دمشق» وزارة الثقافة والإرشاد القرمي. 1974ء ص 192 

(2) في (ه) ظواهر. 

(3) في (م) الأنوار. 

(4) جاء في الإحياء: "فإنها مع خبٹھا في الحال؛ مهلكات قي المآل*. 


]184پ[ 


لحا : : تک الجازبٌ اقبي إلى الجانب الُزين 


((لا تدخل الملائكة يا فيه کلب))ء والقلب بيت. هو متزل الملائكةء 
ومهبط أثرهم ومحل استقرارهم. والصفات الردية مثل الغضب والشهوة 
والحقد والحد والكبر والعجب وأخواتها كلاب نابحةء فأنى تدخله 
الملائكة وهو مشحون بالكلاب؟' ثم قال: ٭ولست أقول المُراد بلفظ 
الیت هو القلبء وبالكلب هو الغفب والصفات المذمومةء ولكن أقول: 
هو تنبيه عليه. وفرق بين تغيير الظواهر إلى البواطن»ء وبين التنبيه على 
البواطن من ذکر الظواهرء مع تقرير الظواهر. ففارق طريق الباطتية بهذه 
الدتيقةء فإ عله طريق الاعتيار وهو ملك العلماء الأبران "2210 


وقال في مشكاة الأنوار بعد أن تكلّم على بعض بطون قوله تعالی: لسم 
نعل ) [طه: 12]ء وغيره» ما نضّه: 


“لا تظئن من هذا الأنموذج يطريق ضرب المثال رخصة متي في رفع 
الظواهر واعتقادًا في إيطالها حتى أقول مثلّا لم يكن مع موسى تعلات» 
ولم يمع الخطاب بقوله: اخلع نعليك: حاشا لله! فَإِن إيطال الظواهر 
رأي الباطتیة الذين نظروا بالعين العوراء لأحد العالمّین ولم يعرفوا 
(lias)‏ الموازنة / بين العالمين» ولم يفهموا وجهه. كما أنّ إبطال الأسرار مذعب 
الحشوية. فالذي يُجرّد الظاهر ظاهري حشويء والذي يُجرّد الباطن ياطني» 
والذي يجمع بيتهما كامل. ولذلك قال صلی الله عليه وسلم : ((للقرآن 
ظاهر ویاطن: وحد ومطلع)). بل أقول: فهم موسی عليه السلام من الأمر 
بخلع النعلین اطراح الكونينء فامتثل الأمر ظاهرًا بخلع نعليهء وياطنًا 
باطراح العالمين. وهذا هو الاعتبارء أي: العبور من الشيء إلى غیرہء 
ومن الظاهر إلى السر. وفرق بين من سمع قول رسول الله صلى الله عليه 
وسلم: ((لا تدخل الملائكة بیٹّا فيه کلب))ء فيقتني الکلب في البيت 
ويقول: ليس الظاهر مُرادّاء بل المُراد تخلية بيت القلب عن الغضبء لاله 
یمنع المعرفة التي هي من أنوار الملائكة إذ الغضب غُول العقل» وبين 


(1) الغزالي. إحياء علوم اللین: ح اء ص49۔ مع اختلافات طفيقة غير مخلة بالمعنى. 
(2) حائية في (س» ق239ا) مفادها: 'بلغ'. 
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من يمتثل الأمر في الظاهر ثم يقول: الكلب لیس كلبًا لصورته بل لمعناه 
وهي السبعية والضراوة. فإذا كان حفظ البيت الذي هو مقر الشخص 
والبدن واجبًا عن صورة الكلب فلان يجب حفظ بيت القلب: وهو مقر 
الجوهر الحقيقي الخاص عن سر الكلب أؤْلى؛ فأنا أجمع بين الظاهر 
والتر جميعًاء فهذا هو الكامل... (ثم قال) : فاقول ظاهر خلع النعلین مُه 
على ترك الكونين. فالمثال في الظاهر حقء واداؤہ إلى التر الباطن 


رت OTT‏ 
حقیقة ولكل حق حقیقة''''.- انتھی. 


(ونظیر ما قال الإمام الغزالي» قول البيضاوي في تفسیرہ عند قوله تعالى: 


أَزیَعَةٌ من آَلََمرِ 4 [البقرة: 260]: 

'طاووسًا ودیگا وغرابًا وحمامة» ومنهم من ذكر النر بدل الحمامة. قال: 
وفيه إيحاء إلى أن إحياء النفس بالحياة الأبدية إنما يتأتى بإماتة الشهوات 
والزخارف الذي هو صفة الطاووس» والصولة المشهرر بها الليكء وخحّة 
النفس ويُعد الأمل المُتصف بها الغراب» والترقع والمُسارعة في الهوى 
الموسوم بهما الحمام"0©.- انتهى. 


وقال فيه عند تفسير قوله تعالى: اَی : 

"قل لهن: تعالين بإذن الله سا اقات کرات طرق 
أو مشيًا. وفيه إشارة إلى أن من أراد إحیاء نفه بالحياة الأبدية فعليه أن 
يقبل على القوى البدنية فيقتلها ویمزج بعضها ببعض حتى ینکسر سورتھا 
فيُطاوعته مُسرعات متى دعاهنّ بداعية العقل أو الشرع “00 _- انتھی 


وله ولائر أمثاله من المُفْسَرين في تفاسيرهم من أمثال هذا ما لا يُعدَ 


يُحصىء فمن أراد أن يتبّعها فليتبعهاء والله أعلم)». 


)0 
00 
)0 
إلذا 


الغزالي» مشكاة الأنوارء ص 74-73. 


اليضاوي» أنوار التنزيل وأسرار التأويل المعروف ب تفير اليضاوي» ج1ا. ص 157 
تضیر البيضاوي. جاء ص157. 
ما بين قوسين» وهو مثال اليضاوي ليس في (ت) ويُقذر بعشرة أسطر. 


ولا 


ایت س لعاف الي اس الما التي 


وقال الشيخ المُحقّق تاج الدين بن عطاء الله في لطائف المنن : 


"إن تفسیر هذه الطائفة لكلام الله وكلام رسوله بالمعاني الغريبة لیس إحالة 
للظاهر عن ظاهره» ولكن ظاهر الآية مفهوم منه ما جلبت الآية له ودلّت 
عليه في عرف اللّانء وثمّ أفهام باطنه تفهم عند الآية والحديث لمن فتح 
الله قلبه. وقد جاء في الحديث: “لكل آية ظهر وبطن٭. فلا يصدنك عن 
تلقي هذه المعاني منهم أن يقول لك ذو جدل ومُعارضة: هذا إحالة لكلام 
الله وكلام رسوله؛ فليس ذلك بإحالة؛ وإِنّما يكون إحالة لو قالوا: "لا 
معنى للآية إلا مذاٴء وهم لم يقولوا ذلك» بل يقرّون الظواهر على 
ابا ظواهرهاء مُرادًا موضوعاتھاء ويفهمون من الله تعالى / ما أفهمهه *'.- 
انتھی۔ 
وقال المُحقّق القونوي في إعجاز البيان: 
"کلام الله تعالى صفة من صفاته أو نسبة من نسب علمهء والقرآن العزيز 
صورة تلك الصفة أو التبة العلميةء فله الإحاطة أيضًا. كما نه على ذلك 
بقوله تعالى: تَا فِا فى السب ین كؿ [الأنعام: 38]ء وبقوله تعالى 
أيضًا: (وَلَا رب وَلَا یں إلا فى كك ثُينِ» [الأنعام: 59]. فما من كلمة 
من کلمات القرآن ممّا يكون لها في اللسان عدة معان إلا وكلّها مقصودة 
للحق. ولا يتكلم مُتكلّم في كلام الحق بامر يقتضيه اللسان الذي نزل بە٠‏ 
ولا يقدح فيه الأصول الشرعية المُحقّقة إلا وذلك الأمر حق ومُراد الله 
تعالى» فإتا بالنسبة إلى الشخص المتكلّم. وما بالنسية إليه وإلى مّن شاركه 
9 المقام والذوق والفهم. ثم کون بعض معاني الكلمات في بعض الآيات 
والور اليتق بذلك الموضع وأنسب لأمور مشروحة من قرائن الاحوال 
کاسباب النزول وسياق الآية والقصة أو الحكم أو رعاية الأعمَ والأغلب 
من المُخاطين وأوائلهم ونحو ذلك فهذا لا يُنافي ما ذكرنا لما سبق التنييه 


(1) ابن عطاء الله تاج الدين أحمد السکندري؛ لطائف المٹن؛ تحقيق عبد الحليم محمودء 
القاهرة؛ دار المعارف. ط2 ص137-136» بتصرف. وكلمة *انتھی ' بعد الاقتياس 
لست في (ت). 
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عليه في سر القرآن”'2. وآن له ظهرًا وبطنًا وحدًا ومطلمًاء ولبطنه بطن إلى 
سبعة أيطن إلى سبعين *'“.- انتهى. 


وقال إمام التحقيق الشيخ محيي الدين فس سره في الباب الشامن 
والخمسين وخمسمئة من الفتوحات في الاسم الباري : 

«وعند أهل الله تعالى كل الوجوه الداخلة في حيطة تلك الكلمة صحيحة 
صادقة» فهُم المؤمتون حمّاء وقد اعد الله للمؤمنين مغفرة وأجرًا عظيمًا»!©. 
وقال في المُقدمة: «وأمًا العاقل اللبيب الناصح لنفسه فلا يرمي بشيء من علوم 
الأسرار إذا كان مما لا تحيله العقول السليمة» ولا تهدّ ركنّا من أركان الشریعةق 
ولا تبطل أصلا من الہ انتهى مُلحْصَا۔ 

وإذ قد علمت أنّ الصوفية بُقَرّون الظواهر على ظاهرهاء ويؤمنون بھاء وان 
ما يذكرون من الأسرار من الإشارات: هان عليك وسهل فهم ما قاله ني 
الفصوص من الأسرارء ولا سيما في فص نوح» فإنّه جميعه بلسان الإشارة. 

ونظيره ما قاله / في آخر الباب الخامس من الفتوحات في قوله تعالی: (إِنّ 
أليت كََرُوا سَوَاءٌ عَلَيْهِمَ . . . » [البقرة: 6] الآية؛ حيث قال: قال تعالى: (إدّ 
اليت كَمَڑوا سوا َر َأَنَدَرتَهُمَ أ 0 ام دز لا لو « حَتم ان ۰ [البقرة: 6 
7] إلى آخر الآيةء 

«إيجاز البيان فيه: يا محمد إن الذين كفروا ستروا محبّتهم فی عنھم؛ 
سواء عليهم أأنذرتهم بوعيدك الذي أرسلتك به ام لم تُنذرمم» لا يؤمنون 
في كلامك. فإنّهم لا يعقلون غيري وأنت تُنذرهم بخلقي» وهم ما عقلوہ 
ولا كشاهدوه. وکیف يؤمنون بك وقد عَتَنْتُ على قلوبهم» فلم أجعل لهم متَعًا 


 )١۱(‏ ورد في (ت) *٭الذاتٴء وهو خطا؛ وما أثبتناه من بقية النسخ ومن النص المطبوعه وهو 
مناسب للياق. 

(2) القوتوي» إعجاز البيان في تأويل ام القرآن» ص334. 

(3) القتوحات المكيةء ج4ء ص212. 

(4) الفتوحات المكيةء ج1ء ص31 ملخصًا بتصرف. 


(lise) 


[1m] 
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لغيري» وعلى سمعهم فلا یسمعون كلامًا في العالم إلا مني» وعلى أبصارهم 
غشاوة من بهائي عند مُشاهدتي فلا يُبصرون سوائي. ولهم عذاب عظيم عندي؛ 
أردهم بعد هذا المشهد الني إلى إنذاركء وأحجبهم عتي. كما قَعَلْتُ بك بعد 
"قاب قوسين أو أدنى' قربًا: انزلتك إلى من يُكذيك ويرد ما جتتٌ به إليه مني 
في وجهك» وتسمع فيَ ما يضيق له صدرك. فاین ذلك الشرح الذين شاهدته في 
إسرائك؟ فهكذا أمنائي على خلقي الذين أخفيتهم؛ رضائي عنھم؛ فلا أسخط 
عليهم ابدّاہ''. 

ثم قال ابن عربي: 

«بسط ما أوجزناه في هذا الباب: انظر كيف أخفى أولياءه سبحانه في صفة 
اعدائہ وذلك لما أبدع الأمناء من اسمه اللطيف» وتجلّی لهم باسمه الجميلء 
فاحبّوہ تعالى» والغيرة من صفات المحبة في المحبوب. والمحب بوجهين 
مُختلفین: فتروا محبّته غيرة منهم عليه كالشبلي وآمثاله» وسترهم بهذه الغيرة عن 
أن يُعرفواء فقال تعالى: (إنَّ الت کرام أي: ستروا ما بدا لهم في 
مُشاهدتهم من آسرار الوصلةء فقال: لا بد أن أحجبكم عن ذاتي وصفاتي © 
فتاهوا لذلك: فما استعدوا. وأنذرهم على لسان الرسول في ذلك العالم» فما 
عرفوا لأنهم في عين الجمع» وخاطبهم من عين التفرقة» وهُم ما عرفوا عالم 
التفصيل؛ فلم يستعدّوا. وكان الحب قد استولى عليهم سلطانه غيرة من الحق 
عليهم في ذلك الوقت. وأخبر نبيه صلی الله عليه وسلم روحًا وقرآتا بالسبب 
الذي أصمّهم عن إجابة ما دعاهم إليه. فقال: <حَتَمَّ اله ع فلوبه)» فلم يسعها 
/غیرہ (دَعَلَ سَنْيِوةِ»: فلا يمعوا سوى كلامه على ألسنة العالم» فيشهدوته 
في العالم تُتكلْمًا باتهم وع ارم عِكَوَةٌ» من سناه -إذ هو الٹور- 
وبهائهء إذ له الجمال والهيبةء يُريد الصفة التي تجلّی لهم فيهاء المُتقدمة. 
فأبقاهم غرقی في بحار اللذات بمُشاهدة الذات. فقال لهم: لا بد لكم من عذاب 


(1) الفتوحات المکیةء ج اء ص115. 
 )2(‏ ورد في الفتوحات "بصفاتي". 


ا 
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عظيمء فما فهموا ما العذاب لاتحاد الصفة عندهم. فارجد لهم عالم الكو 
والفادء وحینثذ علّمهم جميع الأسماء. وأنزلهم على العرش الرحماني» وفيه 
عذابهم» وقد كانوا مخبوئين عنده في خزائن فيوبه. فلمًا أبصرتهم الملالكة خرّت 
سجودًا لهمء فعلّموهم الاسماء. فامًا ابو يزيد فلم يستطع الاستواء ولا أطاق 
العذاب» فصعق من حينه. فقال تعالى: رڌوا علي حبیبي فإله لا صبر له عني» 
فحجب بالشوق والمخاطية. وبقي الكفار. فنزل''' من العرش إلى الكرسي؛ 
فبدت لهم القدمان فنزلوا عليهما في الثلث الباقي من ليلة هذه النشأة الحسية إلى 
سماء الدنيا النفسي. فخاطبوا أهل الثقل'* الذين لا يقدرون على العروج: هل 
من داع فیُستجاب له؟ هل من تائب فيْتاب عليه؟ هل من مستخفر فيفر له؟ حتى 
ينصدع الفجر. فإذا انصدع الفجر ظهر الروح العقلي النوري. فرجعوا من حيث 
جاؤوا. قال صلی الله عليه وسلم: ((من كان مواصلًا فليواصل حتى الشْحر))ء 
فلك آوان رِبْمَيْرَ ما ف أَلْمُبُورٍ)4 [العاديات: 9]ء فكل عبد لم يحذر مكر الله فهو 
مخدوعء فافهم001©.- انت 

وقال قدّس الله سرّه في كتاب الإسفار؛ في سر النجاة. وهو سَفَر نوح» 
بعد ما ذكر إنشاء نوح للسفينة» وسخرية قومه. والتنور والطوفان: 

«اعلم أيّها الخليلء السرّ اللطيف الذي أقامه الحق في هذه المنزلةه 
منزلة تبيه نوح عليه السلام. قد سوّی سفينتك وصنعها بيديه ووحيه» وكانت 
عند وحيه بعينه» يعني محفوظة بحيث يراها. يقول الله سبحانه: فمن أنت 
حتى ينزل الحقّ لك هذا النزول: ولا سيما من مقام الأنا؟ ثم إن نفك 
الأمارة بالسوء وشيطانك ودنياك وهواك يسخرون بك ما دمت تنشئ هذه 
السفينة نشأة النجاة. والتنور محل النار إلى جانبك؛ تقول لهم: منه يخرج / 
الماءء وهم قد تحقّقوا أن الثقابل من جميع الوجوه لا تستحيل المُقابلة اصلّاء 


(1) في (ه) فتزلواء وهو موافق للفتوحات. 
7 في (ت) النقل. وما أئبتناه من یقیة النسخ وهو موافق للفتوحات. 
a)‏ القتوحات المكية » a‏ ص 116-115. 
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فخروا وقالوا: إنك ناقص العقل. فما فرّقوا بین محل النار والماءء وذلك 
لجهلهم بحق هذا العالم وصوره» فلو علموا أن التار صورة قي الجوهرء 
والماء أيضًا صورة في الجوهرء لما سخرواء وإِنّما تخیلوا أن الماء جوهر وان 
التار جوهرء ثم تقايلا فأحالوا ما قال وسخروا منهء وأنت مُشتغل بإنشاء 
سفيتك. أي: سفيتة نجاتك واستعدادك لأمر الله تعالى عن أمر الله سيحاته 
عو e‏ 

فقل للاخرین: إِنَھم هلكوا في شيء» فهُم لما هلكوا لا يخرجون منه أيدًا. 
وزيادة: فاركب سفيتك بالياء التي هي اسم الله تعالى» وأقم ألف التوحيد بین الباء 
وسين "باسم ٠"‏ فإك لا ترى في هذه الرحمٰن الرحيم» فنحن نتخلّف عن سفيتك» 
فإنَ جريانها وهي الحافظة» وبالباء مرساها بساحل الجود الإلهي. قان بالجود ظهر 
الوجودہ فظهر بالجودي ما كان في السفينة. فالق في سفيتك من كل زوجين اثنین 
للتوالد والتناسل» فإنَ بضرب العالم العلوي في العالم السقلي تکوت أنت 
والمتوالدات كلهاء فلا بد من تحصيل الزوجين في هذا الفرء فإته سََرّ هلاك 
ولمَا كان الماء يُمائل العلم في کون الحياة منهما حسًا ومعنیء لهذا هلكوا بالماء 
لرتهم العلم. وكان من التنور لأنّهم ما کفروا إلا بماء التنورء وما ردّوا إلا العلم 
الذي شافههم به على لان تنور جسمه» وما علموا أنه مُترجم عن معناہ الذي 
هو التنور المُطلق. فانحجیوا بماء التنور عن التنور» وما علموا أنّه التور دخلت 
عليه تاء تمام النشأة بوجود الجيم» فعاد تنورًا»”. إلى آخر ما قال رحمه الله. 

وذكر قي كتاب التنزلات الموصلية في فلك نوح (في أسرار نوح ما هو 
اعجب واغرب من ذلك فهل يظن عاقل أن الشيخ قدّس الله سرّه لم يؤمن 
بوجود نوح)' وكفر قومہ؛ وأنّه انکر المعاني الظاهرة التي هي مدلولات 
الالفاظ وأنْ محمدًا ما دعا قومًا إلى الإيمان وكفروا به» وأن القرآن ظاهره غير 


(1) في (ت) واستعدادك لأمر الله مبحاته وهو الأنا. 
(2) ابن عربي. الإسفار عن نتائج الأسفار» تحقيق دينيس غريل» ص 44-42. 
(3) ما ہین فوسين ليس في (س). وفي (ت) ورد قبلها: في فلك يوح. 
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مراد! معاذ الله إن هذا إفك مُفتری! بل آمن بجميع ظواهر /القرآن والاحاديث» 
وأجراها على حقائقها اللغوية؛ واستنبط منها الأحكام الأصلية والفرعیة ثم بعد 
ذلك استنبط منهما بطونًا وإشارات منحه الله فهمها. ألا ترى آنه شرط في تلك 
الأسرار أن لا تحيله العقول السليمة: ولا تهدّ ركنا من أركان الشریعة ولا تبطل 
أصلًا من أصولهاء كما مر عنه قريبًا. فكل ما ذكره الشيخ في مثل هذه البطون 
من هذا القبيل إتما هي إشارات. مع الإقرار بالظواهرء والإيمان بھا۔ 

وكذلك هُناء فتوح مُراد على حقیقتہ: وقومه مُرادون على حقيقته: وکقرهم 
واباؤھم كل ذلك مُراد۔ ثم بلان الإشارةء يستنيط منه فعتى آغرہ ولذا ترى, 
الشيخ قدّس الله سرّه في فص نوح يُشير بالضلال إلى الحيرة في حب الله 
ويقوله: َيل آلََكَ عَتكٌّ يدر [نوح: 11] إلى المعارف العقلیةء وبالأموال إلى 
ما يميل به إلى الله وبالولد إلى ما أنتجه النظر الفكري. وبالليل إلى التنزيه» 
وبالتهار إلى التشبيه» وبالظالمین إلى الظالمين لأنفهم. المُصطفين الذين أورثوا 
الكتاب. ويقول قيه: المُحمدي كذاء المُحمدي كذاء ومُراده الأولياء الُحمديوت. 
ولذا قال في آخر الفصّ: «ومن أراد أن يقف على أسرار نوح فعليه بالرقي في فلك 
نوح» وهو في التنزلات الموصلية"”". وهذا المسلك أولى وأقوى من بقية 
المسالك التي سلكها الأصلء واقل تكلفّاء والله أعلم. 


قال [الكازروني]: المُقدمة الثانیة سبق تلويح في جواب الاعتراض 
السادس من الفصل الأول إلى أن جميع الأشياء عند هذه الطائفة حي تاطقء 
وعالم ومُسبّحء ومرّت آيات وأحاديث تدل على هذا. فنقول بنا على ذلك: إِنّ 
جسد بني آدم من حيث هو له حياة ذاتي يعرف ربه ويُسبّحهء ولو كان صاحيه 
كافرًا بربه ولم يُسبّحه قط ولم يعرفه. أي: وقد مر ذلك في كلام الشيخ قدّس الله 
سرّه عند ذكر أهل النار وشهادة الجوارح فراجعه. ونفسه الناطقة من حيث إِنّه 
شيء وداخل في عموم (وَإِن ين َو إلا بُبَعُ ٍ) [الإسراء: 44] كذلك» وهي 


)١(‏ قصوص الحكم» ص74. وورد في نص عفيفي: "في فلك يوح'. وأشار في الهامش 


إلى نسخة أخرى: فلك نوح. حاشیة في (ت) مفادها: *بلغ'۔ 
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من هذه الحيثية عالمة برها وتُبّح بحمده. / وإن كان صاحب النَفْس غافلًا عن 
هذا المعنى. 

وهنا المعنی شيه بقول أفلاطون: "إن النفس عالمة يجميع العلوم» وجميع 
المعلومات موجودة في ذاتهاء وإِنّ تعلّم العلوم واكتابها عبارة عن "التذكر* 
والالتفات إلى ما هو حاصل فيها. ولهذا إذا وجدت مألة في ذاتها قبلت. وإن 
لم تجد لم تقبلء لکٹھا بواسطة التعلّق بالجد والانهماك في الشهوات غفلت 
عن نفها وعمًا هو فيها. فهي تعلم ولا تعلم آتھا تعلم '۔-انتھی۔ 

والصوفية يمون هذا علمًا فطريًا. وأيضًا جد بني آدم من حيث تعلق 
الروح به له حياة عرضية؛ وكل علم يحصل للروح بواسطة الجسد فهو علم 
كبيء لا بمعنی أنه حصل يطريق النظر والاستدلالء بل بمعتى آته حصل 
بوساطة الجد. وعلى هذا فالجد له العلم النظري لا غيرء والروح له علم 
فطري من حیث إنه شيء من الأشياء المُبّحة وعلم كسبي من حيث جسدهء 
وجميع الاشياء عالمة بالعلم الفطري وموحدق ولا سيما ينو آدمء «<فِطْرَتَ امہ 
ای مل الَا مَکا ب4 [الروم: 30]. وفي الحديث: ((كل مولود يولد على 
الفطرة))؛ وإنما يكفر بالعلم الكسبي؛ وهو معنى: ((ثم أبواه يهودانه ويتصراته 
ويمجانه)). 

المقدمة الثاكۃ!': قد يكون بعض المحجوبين مثل عوام آهل الإيمانء 
والمُراد بالعوام في هذا المقام مَنْ عدا أهل الكشف والولاية الذين هُم أرياب 
التجلي والشهود. لا يكون عندہ علم بعلم جسده وروحه الفطريين. وقد يكون 
بعض الكفار من اليهود والتصارى وعبدة الأوثان يقول قولًا أو يفعل فعلاء 
وسبب ذلك القول أو الفعل ومبدؤه علمه الفطري؛ وليس عندہ علم يذلك العلم. 
ویسمع كامل صاحب كشف وتجلٌ مثل نبي أو ولي ذلك القولء أو يرى ذلك 
الفعل ويعلم ان سيه ومبدأء العلم الفطري الذي لجده» وهو محجوب عنهء أو 
الذي لروحه وإن لم يعلم هو. وذلك الكامل يجيب ذلك المحجوب بعبارة تحتمل 


(1) حاشبة في (ت) مفادھا 'بلغ". 


[القصل الثاني: فيما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتھااً شن 


وجهين: وجه يُناسب العلم الفطريء ورجه بُناسب المحجوب من حيث العلم 
الفكري. 

وذلك المحجوب يقهم الوجه المُناسب لفطرته بالفطرة؛ ويلعل عه / 
بالفقكرةء ويقهم الوجه المُناسب له بالفكرة ويظنّه المراد. وإذا سمع كامل آخر 
ذلك الجواب يعلم الوجه الفكري ويعلم الفطري أبضًاء ويقرل: إن الكامل 
المُجِيب أراد من هذا الجواب معنین؛ وهذا الجاهل إذا سمع المعنين يقرل عن 
المعتى القكري: إنه المراد. وعن الفطري: إله بعبد أو غير واقعي؛ وسبب ذلك 
عدم معرفته بمقاصد الكلام. 

وينبغي أن لا یغفل'' عن هذه العُقدّمات. فإنها تنفع فيما بعد في أجوبة 
الاعتراضات الآتية إن شاء الله تعالى. 

وإذ قد ظهرت هذه المُقدّمات على خاطرك فليعلم أن قول الشبخ قدس الله سره 
في كلام نوح عليه السلام: (إِنْ دعوت ى با ) [نوح: 5] بعني ليل التنزيه ونهار 
التشبيه» من باب الإشارة لا من باب العبارة والتفسير. إذ التضزیه نفي المُماللة 
والمُشابهة» وهو أمر سلبي عدمي» فلا يدرك من الذات المُنزهة إلا اللبء وأمًا 
هي في حدّ ذاتها فلم تُدرك كما أن الظلمة عبارة عن اللیل؛ لاتھا أمر عدمي ولا 
یصر فيها شيءء فهو عدم الإدراك فالليل يُناسب التنزيه. والنهار عبارة عن النورء 
والنور أمر وجودي وهو يدرك وبٔدرك بوساعته الأشياء أيضًا. والنشببه كما تقدّم 
إثبات صفات وجودية حقيقية مثل السمع والبصر والكلام واليدين وغبرھا: 
والصقات الوجودية لها ظهور. فالنهار يُناسب النور. وق قوله في نوله تعالی: 
لع إن كت كم وَأترَرَتُ هم إشرّا» [نوح: 9)ء أن الإعلان تشيه. والإسرار تنزيه. 

وأما قوله: «فعلم العلماء بالله الذي اشار إليه لوح في حن قومه من الثناء 
عليهم يلان الذم»“ حيث إن الله قذر في أزل الآزال أذ قوم نوح لا یزمنون 


(1) في (س) يعقل. 
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وأتهم يصرّوت على الكفر من كمال غضب الله وقهره وجلاله ومكره واستدراجه 
صارت دعوة نوح عليه اللام إياهم سيًا لزيادة ضلالهم. من قوله تعالى: مل 
من يتآهُ4: فكان نوح عليه السلام تارة يدعوهم إلى التنزيه فقطء وتارة إلى 
التشبيه فقط. ولما كان الكمال في الجمع بين التنزيه والتشبيه» وكان قوم توح 
بعلمهم الفطري الروحي» والفطري /الجدي يعلمون أن الكمال في الجمع 
بينهماء وإن كانوا غافلين عن هذا المعتى بحسب علمهم الفكريء ولهذا فروا 
ولم يجيبوه. (وحيث إن نوحًا عليه السلام من كمّل الرسل لي العزم ليس 
يخفى عليه هذا المعنى البتةء قمدحهم من حيث القطرة بلان الذم من حيث 
الفكرة. وقال: إتي دعرتهم في نهار التشيهء وفي ليل التنزيه» قما زادهم دعاني 
إياهم إلا فرارًا وضلالّا)'' من حيث الفكرة والعقل الذي هو قاعدة التكليف. 

اَل بعثة الرسل للهداية والنجاة لا للإضلال والهلاك. وحيث إن 
الدعوة إلى التنزيه تحديد» وإلى التشبيه فقط تقييدء كما تقرّر سايقّاء وإتهما 
بالتبة إلى الجمع بينهما نقص وموجب للنفورء كان مقام توح عليه اللام 
متزهًا عن مثل هذه الدعوة. 

قلنا: إن بعثة الرسل أولًا وبالذات للهداية والنجاة كما ذكرت» ولكن قد 
يلزم من بعٹتھم ثانيًا وبالعرض خلال وهلاك. والتنزيه فقط مرتية عظیمةء ومن 
مراتب الكمال. والتشبيه فقط نوعان: أحدهما: مذموم وهو تشبيه الحق بالخلق 
في الذات. كما تقوله المُجّمة: وهو كفرء وأقل شخص من أمة نوح يجل عن 
أن يب إليه هذا التشيهء فضلًا عن نوح. والثاني: محمود وهو التشبيه بالمعنى 
الابق. بمعنى إثبات الصفات الثبوتية لەء وهذا التشبيه أيضًا مرتية عظيمة ومن 
مراتب الكمال. وأكمل منھما!“ الجمع بينهماء وهذه المرتبة من خواص محمد 
صلی الله عليه وسلم؛ لأنّه أفضل من نوح؛ وأول الرسل توح» وآخرهم محمد 
صلی الله عليه وسلم۔ 


(1) ما ین فوسين ليس في (س). 
(2) بدلا من 'وأكمل منهما' ورد قي (ه) 'وأكملهما". 


[اتفصل الثاتي: فيما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتھاا آند 


قال الشيخ قتس الله سره في هذا الفض: إن التنزيه فقط والتشيه فقط 
"فُزقان"» والجمع بينهما ٭قرآن"ء ولهنا ما اختص بالقرآن N‏ الله 
عليه وسلمء رهل الام ال می حرام أرجت لات دروف یتلم 
ىق » [الشورى: ۱1]» جمع بينهماء وهو قرآن كما تقذم سابقّاء فافھم!ہ''۔ هذا 
معنى کلامہ۔ 


قلت [اليَرْزَنّجي]: هذا خبط عظيم» وتطويل من غير طائل. فإذ القرآن إمَا 
أن يُجرى على ظاهره فيكون تفسیرّاء وإمًا أن یُوخذ باطنه فيكون تاويلا وإشارة 
واعتبارّاء / كما قرّره هو [الكازروني] فيما تقذم. وحیتذ فإن أَجْرِيَ على ظاهره 
وجب أن يُقسر نوح بالرسول المعلوم» وقومه بالكفار المبعرث هو إليهم. واللیل 
والنهار بالوقتین المعلومين» والغرق بالانغمار بالماء: والکفر على معتاء 
الحقيقيء وهو الجحود والإباء وتكذيب الرسل. إلى غير ذلك. وهنا لا بڈ من 
الإيمان يه كما مرّء وإلَا كان إلحانًا وزندقة وباطنية. وإن أشير إلى بطونه وأشير 
إلى آسرارہ وجب جعل كلماته كلها کنلكء كما مر نقلا عن الإسفار في مَمَر 
التجاة أن نوحًا: أنتء والسقینة: جمك. والتور: تفك. وغیر ذلك. ونم 
عن الأصل أن كلام الشيخ في فص نوح بلان الإشارة» وهو كما قال. فجمْله 
نوحًا حقیقةء وقومه قومًا حقيقة. وجعل الليل والنهار تنزيهًا وتشيهّاء ونحو ذلك 
تخلیطء ولا يليق التخليط في مقام التحقیق۔ فينبغي أن يجعل نوحًا إشارة إلى 
الشيخ المُرشد التي على قدم توحء والقوم عبارة عن سالكي طريق اللەء ويجعل 
اللیل والتهار إشارتين إلى التنزيه والتشيه» والطوقان إشارة إلى العلم. وهكنا 
حتى ينتظم الكلام انتظامًا تامّاء . وعلى هذا فلا إشکال: ولا يحتاج إلى هذه 
التكلفات التي ارتكيها الأصل قي تلك المُقتمات. ويسهل الجواب عن بقية 
لاعتراضات الآتية المُتعلقة بفض توح كما مننبّه عليه. وقد أملفنا من كلام 
لشيخ كُتّس سرّه في الفتوحات والإسفار وغيرهما ما يؤيد هنا الملك: ویکسر 
سورة الاستيعاد. والله يقول الحقّء ويهدي إلى سيل الرشادہ إله رؤوف بالعباد. 
والله أعلم. 
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قال [الكازروني]": واما توجيه کلام الشیخ تدس سره في آیة: لن وي 
پل ا ا اد مكل ره لاسا :هداغ الآيةء نانو عیب ازظرز غزيت» 
والشتکرون العديمو الفهم والقليلو العلم في الباب طعنوا طعنًا کلیّا في جتاب 
اليع فسن سرد ول الشروع في تحقيق ذلك ننقل بعض كلام الشيخ في ياب 

الإشارة' لیکون توطئة لتحقیقه: والله الموفق. 

قال الشيخ قُدّس مرّه في الباب الرابع والخمسين من الفتوحات المكية : 

«إن أصحابنا /لم يصطلحوا على ما أوردوه في شرح كتاب الله إلا بتعلیم 
إلهي لم يعلموه علماء الرسوم» فإذا سألتهم كيف شرح ذلك؟ قالوا: إته مثل 
الفالء كما إذا كان شخص في أمر من الأمور ضيق الصدر ومُتفكرًا فيه» ونادی 
تخس شخصًا ل تقال: نافرع ٭ استبشر ذلك الصَّيّق الصدر بذلك وعلّه 
بشارة» وقال فرج الله عني هذا الضيق. كما فعل رسول الله صلی الله عليه وسلم 
في حال مُصالحة المُشركين حين منعوه من دخول المسجد الحرام» حيث جاء 
رجل من المُشركين اسمه سهيل» فقال صلی الله عليه وسلم: ((سَهُلَ الأمر)). 
والحال أن أباء لم يُسمّه سهيلًا ليسهل ذلك الأمرء بل جعل له اسم علم ليعرف 
يازغ رات 

وإذا كان معنى الإشارة عند الشيخ قُدّس سرّه (هذاء علم أن معتى ظاهر الآية 
مقصود بالذات» وھذا المعنى الذي ذكره الشيخ قُدّس سرّه)0© من قبيل الإشارة. 
وعلى هذا إذا كان أحد من أهل مُشاهدة الله تعالى وتجليه في الأشياء وظهوره 
فيها كما تقرّر سابقًا وتحرّر وتكرّرء وقد استغرق في هذا الفكرء وكان قوله صلی 
الله عليه وسلم: ((هذه يد الله))ء وأشار إلى يده صلی الله عليه وسلم المُباركة 
في ضمیرہہ وقوله تعالى: وما زینک إذ رت ولك أله رب [الأنفال: 17] 
وقوله جل وعلا : ان الت بِمُوَكَ ما ميوت أله بد اق موق اعم [الفعح: 


(1) في (س): قلت. 
(2) الفتوحات المكية. ج1 ص281. ملخضًا. 
(3) ماين قوسین ليس في (س). 
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٥ء‏ وقوله تعالى: جره عق يتمع كلم تو [الترية: 16ء وقوله تعالى: و(كن يلع 
سول مَتَذ اع ات [التساء: 80]ء في سرّه. وقوله صلی الله عليه وسلم عن ريّه 
سبحانه وتعالى:.((كُنْتُ سَمْعَةُ ( 
ورجله (. 


کے رتو رح لوا کا وف ا(2 
٠‏ .))) حاله» وقد دخل في مجموی!' "وحدة الوجود' كما تقرّر 
سابقًا وتحرّرء بحيث لا يلوح على قلبه غير ذلك. ثم يتلو الآية السابقة أو يسمعه 
من أحد فلا شك أنه يقع في فهمه أن رسل الله الله. یلا ا ة التي 
ذكرها الشيخ تس سرّہ. وتفصيله أن قوله تعالى: (وَإدَا انهم مايه الوأ أن ومن 
حق ےق عِمَلّ مآ أرقَ الاتعام: 124] وهنا الوقف» يعني: رسل الله'. فنائب 
القاعل الضمیر المُستر الراجع إلى الرسول» فکانّہ قيل: كيف تؤمنون مثل الرسول 
رسل الله؟ الله فهو مبتداء رحد عن اتدل وہ وا اجن 
على قوله: *سبحان من أظهر الاشیاء وهو عينها". فتذگر. ثم قال: (أَعَلَمٌ ّث 
ل رند [الانعام: 124]ء يعني هو اأعلم ات وهذا 
الوجه الإشاري يفيد التشبيه > لأن کون الرسل عين الله تشييه» لکن لا من حيث 
الجسم والروح والماهية الممكنة» بل من حيث 'وحدة الوجود' كما تقدم. والوجه 
التفسيري يُفيد التنزيه» لأن کون رسل الله غير الله من حيث الماهية المُمكنة 
جسدا وروحًا عين التنزيه. فهذه الآية الكريمة باعتبار معنيبه التفسيري والإشاري 
تنزيه في تشبيه» وتشبيه في تنزيه. فالشيخ قُدّس سره مِنْ ظَمْنٍ الطاعنين مُمَرى 
ومتراء وإِنّما سبب طعنهم عدم الاظلاع على الحقاتق. وعلى معارف هذه الطائفة. 


[5] [الاعتراض الخامس : الدعوة مكر بالمدعو] 


الاعتراض الخامس: إِنْه فس سرّه قال في فص نوح أيضًا في قوله تعالى: 
رگا کک کب [نوح: 22]ء لان الدعوة إلى الله مكر بالمدعو»”©. ثم قال 


(1) "قي مجموعه" ليست في (س). 

2( قي (ت) وردت ٭رسول' بدلا من *“رسل". والآية: : را نم وڈ لوأ تی وین سی 
وق مل مآ او رصل آنه ال اک مث مَل رحاكَةٌ) [الأنعام: 1124 

(3) قصوص الحكم» ص71. 
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بعده بأسطر : «وقالوا في مكرهم: (لا بر اھت ولا يدون و ولا سْوَلًا ولا یشوگ 
وين وسو ائرح: 23]» فإنهم لو تركوهم جهلوا من الحقّ قدر ما تركوا من 
هؤلاءء فإنَ للحقّ في كلّ معبود وجھَّا (خاصًا)”'' يعرفه من عرفه ويجهله من 
جهلهء 2 


[5] الجواب: إن لفظ”” المکر وقع في مواضع من كلام الله تعالى» 
وأضيف إليه تعالى» قال تعالى: (رَمَكَرُرا ومر اق وله حي التكرنَ» لاک 


عمران: 54]: وقال تعالى: (أْنَأْمِبُا مَڪَر الو لا من َر الہ إلا القَومْ 
لْخَسِرُنَ» [الاعراف: 99]. ومكرٌ اللّه ليس من قبيل مكر بني آدم» لان مكر بني آدم 
ملكة قبیحةء لأنه سبب الخداع وإظهار غير الواقع بصورة الواقع ليغرّ الممكورء 
وهذا محال في حقّه تعالى. وأمًا إظهار الواقع في غير صورته التي هو عليها فليس 
بمحال على الله تعالى» بل جائز وواقع» والمكر في حقّه تعالى واقع على هذا 
المعتى. وفي حق بني آدم واقع على المعنى الأول» قال تعالى: سرهم من 
حت کا بقلو ٭ رائ لم إن كِدى مین [القلم: 44]ء (أََبُونَ انا مدر یہ ين تال 
یی « شاعم کم نی 09710 يمرن [المؤمنون: 55ء 56]ء وقال تعالى: (إِسََا تُتّل 
1 يداو ضا اک عمران: 178]۔ 

وحیث تقرر وتبيّن بالبرهان فيما سبق / أنْ الحقّ تعالى عين الأشياء ومعها 
بمرجب التوحيد الذاتي؛ قال تعالى: (وَمُوٌ مع أ مَا كُحُمْ) [الحديد: 4]. ما 
يرث من جو کن إل هْرَ ريمه 6 [المجادلة: 7] الآية. . . » وهو إشارة إلى هذا. 

فالدعوة إلى الله تعالى مُجرّد المعرفةء لا أنه مفقود في مكان وموجود في 
آخر. والدعوة لغة: عبارة عن طلب المدعو من مكان هو فيه مفقود» إلى مكان 
هو فيه موجود. والحق تعالى في كل مكان» ومع جميع الأشياء موجردء لأنه 
مبدأ جميع الآثار والأحكام؛ كما مر. 


(1) ليت في القصوص 
(2) قصوص الحكم» ص72. 
(3) في (س) وج 
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ولما كان الرسالة والدعوة کل منهما يطلب أربعة أشياء: الرسول والمرسل 
والمرسل إليه والرسالة» والداعي والمدعو والمدعو إليه والدعوة. والحال أن 
بسبب التوحيد الذاتي: الكل شيء واحدء لا جرم كانت الدعوة إظهارًا للواقع في 
غير صورته التي هو عليها. فإذا سمع جاهل ظن أن التعدّد حقیقي؛ كان في حق 
ذلك الشخص الدعوة مكرّاء وإذا سمعه كامل عارف علم أن التعذد غير حقيقي» 
وأنَ الموجود الحقيقي واحد؛ وإتما تکثرت (واختلفت وجوهه واعتباراته ونسبه 
وماهياته ولكلّ وجه واعتبار حکم: أن الدعوة إنما وقعت))'' من وجه إلى 
وجهء ومن اعتبار إلى اعتبارء لم تكن الدعرة في حقّه مكرًا. لکن الدعوة من 
حيث إِنّھا طالبة للتعدّد تكون في أول النظر وبادي الرأي مكرّاء إلى أن يمير 
التوفيق له رفيقًاء ويُشاهد بعين التحقيق الوجره والاعتبارات؛ فيزول عنه المكر. 
والشيخ فس سرّہ إِنّما جعل الدعوة مكرًا باعتبار طلبھا التعدّدہ ولا محذور فيه. 
هذا معتى کلامه. 


قلت [البَرَرَنْجِي]: معنى كلام الشيخ فس سره أن الدعوة إلى اللہ يعني 
الذاتء من حيث الهوية تُتعذّر. لما ذكر الأصل اله بهويته مع كلّ احد كما 
قال: «وَهُرَ مَعَكْدَ 4 [الحديد: 4]ء فأتى بضمير غيب الهوية؛ وقال: إما کرٹ 
من مو کک إِلا مو َابعْهُمَ) [المجادلة: 7]ء ولم یقل: إلا الله رابعھم؛ أو اللّه 
معهمء لأنَ الاسم "الله" جامع لجمیع الأسماء» فمن حيث اسم غير الهوية لا 
يكون كذلك. ولان كنه ذاته تعالى وهويته لا يُدرك؛ فلا يعرف من حيث ذاتهء إِنّما 
يعرف من حيث الأسماءء قال تعالی : (وَيَُزْرُحُمْ اہ ےج [آل عمران: 28 و 30]ء 
وقال النبي صلی الله عليه وسلم: ((تفگروا في آلاء الله ولا تتفكروا / في ذات 
اللّه)). وإذا كان كذلك فالدعوة إلى الله نما يكون باعتبار الأسماء؛ وإذا كان 
كذلك فالدعوة من المُرشد لمريديه إذا كان إلى الله من حيث الهوية كان مكرًا 
بالمريد إذا كانت الدعوة إليه كذلك بإذن الل وإن كان المُرشد على بصيرة في 
إرشاده. فإذا علم المريد أنه مُكرٌ به ينبني أن يمكر ایشا من باب المُشاكلة» بمعنى 
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أنه لا يترك الوجره والمظاهر وينكرها ويطلب الهوية فقطء فإنه يفوته العلم به في 
المظاهرء بل ينبغي له أن يطليه ويعرفه ويُشاهده في جميع المظاهر. ولذا قال 
الشيخ: فجاء العارف الوارث المحمدي؛ وعلم أن الدعوة إلى الله ما هو من حيث 
هويته؛ وإتما هي من حيث أسماؤه؛ فقال: يم تمْثْرُ لقن إلى أَلبَّنِ رقا 
[مريم: 85]ء فجاء بحرف الغاية» وهو *إلى' وقرنها بالاسم الذي هو 'الرحمن" 
ولم يقرنها بالذات؛ فلم يقل: "إلى الله" أو 'إليه". هكذا ينبغي أن يفهم هذا 
المقام» واللّه أعلم. 

فما قال الأصل من أن قول الشيخ قُدَس سرّه: إن قوم نوح «قالوا في 
مكرهم: للا برد الک ولا در وکا ولا سوا ولا يوك يموق وَتَترَا» [نوح: 23ء 
فإنهم إذا تركوهم جھلوا من الحق على قدر ما تركوا من ھؤلاءء فن للحق في كل 
معبود وجهًا يعرفه من عرفه ويجهله من جهله في المُحمّديين» فوقَّیٰ ريك ألا 
یلا إل إِيّهُ) [الإسراء: 3دا أي حکم+”' إلى آخرہ... إشارة إلى ظهور الحق 
في الأشياء» كما سبق في *وحدة الوجودٴء والتوحيد الذاتي صحيح. وقوله: 
وإشارة إلى التوحيد الفطري الجسدي والروحي الذي من قبل هذاء وعلى هذا 
لان حال الدعوة لما دُعِيَ إلى المكرء وهو إظهار التعدّد كما تقدم لان حال 
الوحدة بموجب العلم الفطري» أخبر عن حقيقته وبرز منهم بالكلام القولي. وهُم 
من حيث الفكرة غافلون من هذا المعنى ذاهلونء كما يقال في المثل المشهور: 
"قال [ث] الأرض للوتد: لِم تشقّني؟ قال: سَلِ[ي] مَنْ بدني“ هذا السؤال 
والجواب. إِنّما يفهمه العاقل. والأرض والوتد لا يدريان. كذلك يدرك الكامل 
المُشاھد لتجلّي الوحدة هذا المعنى في قوم نوح وهم ليس عندهم شعور يذلك.- 
انتهى. ليس كما بتبغي لأن قوم نوح في كلامه قُدّس سرّه ليس على حقيقته؛ وإنّما 
هو إشارة إلى الأرلياء العارفين» كما مر التنبيه عليه فته والله أعلم. 


(1) فصوص الحكم. ص72. 
)2 غالبًا ما نجد في نصوص البَرْرَنْجِي خلط في استخدام التذکیر والتأنيث» ويبدو أن الترجمة لا 
شاعد على ذلك أضف إلى ذلك معرفته لعدة لغات: وان العربية لم تكن لغته الأم. 
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قال [الكازروني]: وحيث إن الحق تعالی مبدا لآثار جمیع الأشياء / 
واحكامهاء ويسبب تلك المبدئية مُقارن لجميع الأشياء (ومع جمیع الأشیاء)'' 
سواء المسجد والدير والخان والكعبة؛ كما تقدم في 'وحدة الوجود'؛ لا جرم له 
في کل عابد ومعبود وجه خاص: كما تقدم. فالعارف الكامل يُشاهد الحق تعالى 
في جميع الاشياء: "ما رايت شيئًا إلا رايت الله فيه" إشارة إلى هذا المعنى» 
وإن خلا شيء من الأشياء عنه وعُري عنه عنده فقد فاته من المعرفة بالله بمقدار 
ذلك. ينبغي أن يحمل كلام الشيخ على هذا المحمل؛ لا على المحمل الذي يلزم 
منه أن تكون عبادة الأصنام حمّاء نعوذ بالله من ذلك. وعلى هذا فطرة عابد الوٹن 
الإلهي لا يعلمها إلا الله تعالىء (يِطَرَّتَ أله ال تر الس عش [الروم: 50]. 
هذا معنی کلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: وهو واضح وصحيح. لکن قوله بعد هذا: ولو كان عابد 
الوٹن غافلًا عن هذا المعنى ولا شعور له به فإِنْ فطرته من حيث هي تُشاهد 
الحق في جميع الأشياء؛ وفكرته من حيث هي هي تعلم الأشياء مُقيّدة غير 
مُطلقة ومُباينة للحق مُباينة مُحقّقة. ففكرته ترى الصنم من حيث المُباينة 
والمُغايرة» ويعبده من تلك الحيثية فيكفر» وفطرته تراه من حيث عدم المُغايرة» 
ويعبد الله تعالى من حيث وجهه الخاص ويُبّحه: (وَإن يّن عَم إلا ببح عدي » 
[الإسراء: 44]ء حتى الكافر من حيث فطرتہ: فإنّه شيء من الأشياء. وإن کفر به من 
حيث فكرته. فالكافر یسجد لله من حيث فطرته طوعًا وکرهّاء ومن حيث فكرته 
كرهًا: وقي ُد من فى التَموتٍ وَالأَرَشٍ طرْعًا وَكَمَا [الرعد: 15]ء إشارة إلى هذا 
المعنیء فافهم ولا تتوهّم.- انتهى. رجوع إلى كلامه السابق وقد مر ما فيهء قتاتل۔ 


والله أعلم. 


[6] [الاعتراض السادس : غرق توم نوح في بحار العلم] 


قال: الاعتراض السادس: هو أله فُنُس سره قال في هذا الفصّ: «فغرقوا في 
بحار العلم باللهء (. . .) (<مَلَرَ يدوا مم بن دُون أنه أنصَارَا» [نوح: 25]. فكان الله 


(1) ليت في (س). 


انید 
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عين أنصارهمء فهلكوا فيه إلى الأبدء فلو خرج بهم إلى سيف الطبيعة» لنزل بهم عن 


هذه الدرجة الرفيعة". 


[6] الجواب: لما كان قوم نوح عليه السلام من حيث الفطرة عالمين 
بحقائق الأشياء؛ ومُسبّحين الباري تعالىء والمانع لهم من الشعور بذلك إِنّما هو 
التعلّق الجسدي» والارتباط الهيولاني. الذي كان موجبًا للفكرة والرویة؛ فإنّه 
كان ساترًا للمعارف الفطریةء لا جرم بعد غرقهم انقطع [كذا] تلك العلاقة 
فحصل /لهم الشعور بالعلوم الفطرية والمعارف الچِلیق وین گے یت لَه E‏ 
يكوا يحتِبونَ» [الزمر: 47]. قال الله تعالى في حقّ الكافر : (مَكَمَنَْا عَنكَ 35 
يعني: جسدك (بَمَرْدَ بم سَدِيدٌ» [ق: 22]» ولهذا يعلم الكفار بعد الموت صدق 
الأنبياء» ويعرفون الله تعالى بقدر ما ينبغي للبشر؛ ويعلمون أن ما كانوا يعتقدونه 
في الدنيا كان باطلًا كلّه» وأنّ الحقّ خلانه. وأمَا ذلك العلم في ذلك الوقت فلا 
يصير سببًا للنجاة من النار؛ بل يكون سبّا لكمال الحسرة والندامة» تعوذ بالله من 
ذلك؛ ولهذا سُمْي يوم القيامة يوم التغابن ويوم الحسرة. ققوم نوح على هذا التقدير 
غرقوا في بحار العلم بالله» وإن لم يكن علمهم سببّا للسعادة الأخروية: لكن 
علمهم بعد الموت إنما هو فطري جبلي فقط؛ وليس فيه رائحة من العلم الفكري. 
لأ العلم الفكري موقوف على تعلق الررح بالجسد. هذا معنى كلامه. 

قلت [الررّنجي]: وإنّما آتی من حمل بعض الألفاظ على الحقيقة» وجعل 
قوم نوح حقیقة فخبط هذا الخبط. فيقال له: أي اختصاص لقوم توح بذلك؛ 
وأية فائدة لهم ني ذلك؟ والذي نقول: إِنْ قوله: فغرقوا في يحار العلم بالله تنبيه 
على أن الطوفان إشارة إلى العلوم الإلهيةء وأنْ المراد بقوم نوح الأولياء العارنون 
المُحمّديونء كما يدل عليه كلامه عقب هذاء وهر الحيرةء فأدخلرا نارًا في عين 
الماء في المُحمّدیین؛ فهو نظير قوله في الفتوحات في إشارات قوله تعالى: 30 
الت كَمَرُوا سَرَاه عد » [البقرة: 6] الآية «نأمَا أبو يزيد فلم يستطع الاستواء ولا 
أطاق العذاب فصعق من حينه» فقال تعالى: رُڈُوا علي حبيبي؛ فإنّه لا صبر له 


(1) قصوص الحكم» ص73. 
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عني» فحجب بالشوق والمُخاطية»”'2؛ إلى آخر ما مر عنه نقله. فليس المراد بقوم 
نوح حقیقتھمء بل المراد الإشارة كما نبهنا عليه غير مرةء والله أعلم. 

قال [الكازررني]: فإن قيل: يُنافي هذا المعنى قوله تعالى: (وَن كات فى 
يو عَم مَهو في الجر أ وسل عبيكا) [الإسراء: 72]. 

قلنا: المُراد والله أعلم أن من كان في هذا العالم الدنبوي شقيًا - يعني: 
متصقًا بأسباب الشقارة - فهو في الآخرة يصير شقيّاء بل اضلّ / سيلا لأنه في 
الدنيا شقي بالقوة لانّصافه بأسباب الشقاوة؛ ولم يكن مُعذيّاء وفي الآخرة شقي 
بالفعل لأنّه مُعذّب. والله تعالى أعلم بمرادہ نعوذ بالله من الشقاء حالا ومآلا. 
هذا معتى كلامه. 

قلت ([البَرْرَنْجِي]: وینبغي أن يُقيّد بما إذا مات على ما كان هو فيه من 
أسياب الشقاء؛ وإِلَا ورد عليه الأحاديث الصحيحة أن العبرة بالخاتمة؛ وأنْ 
((العبد ليعمل بعمل أهل النار حتى لا يبقى بينه وبينها إلا ذراع. . .))؛ الحديث. 
فليس كل من كان في الدنيا في أسباب الشقاء يشقى في الآخرة» ولا من كان في 
الدنيا في أسباب السعادة يسعد في الآخرة» والله أعلم. 

قال [الكازروتي]: ولمَا كان قوم نوح قد ظهر فيهم العلم الفطري الكامن 
فيهمء وعرفوا الله به» وعلموا أنه مبدأ الآثار والأحكام على الإطلاق» لا 
جرم فنوا فيه؛ لن العلم بالتوحيد موجب لنفي التعددء وإن لم يكن ذلك العلم 
في تلك الحالة موجبًا للنجاة. وإذا قيس علمهم بالله على هذا الأسلوب بحالهم 
في الدنيا التي هي الجهل بالله والكفر والمعصية كان حال حصول العلم وإن 
لم يكن سيبًا للتجاة أشرف وأرفع. فغرقهم وعدم خروجهم من الماء رحمة 
عظيمةء لأتهم لو خرجوا اشتغلوا بانواع الكفر والمعاصي؛ قال الله تعالى: 
ولو شا تماما لا مُأ عَنْهُ» [الانعام: 28]ء فكانت معاصيهم تكثر فيتحقّون عذابًا 
أشد وأعظم من الذي حصل لهم يما قبل الغرق من المعاصي. وأيضًا لو خرجوا 


(1) الفتوحات المكية. ج1ء ص116۔ 
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لحرموا ظهرر العلم الفطري الجبلّي بالله وبانفسھم۔ ولهذا قال الشيخ: “فلو خرج 
بهم إلى سيف بحر الطبيعة' يعني: الجد العنصريء يعني : لو لم يغرتوا لنزل 
بهم عن هذه الدرجة الرفيعة. وعلى هذا فلا إشكال بعد أن عرف الحال. هذا معنى 
كلامه. 

قلت [الِيْرْزْلْجي]: الکلام ما أسلفناء مرارّاء والمشرب ذلك المشرب لا 
هذا الذي ذكره. وقوله: 'لحرموا ظهرر العلم الفطري' إلخ...» ليس كما قالء 
لأنهم بل كل احد في الآخرة يظهر لهم ذلك العلم؛ سواء ماتوا ذلك الوقت أو 
بعد ذلك وسراء ماتوا بالغرق أو بغيره. فلا معنى لهذا الکلامء بخلاف ما حملنا 
عليه كلام الشيخ رحمه الله / فإنَ من كان في ساحل الطبيعة كان مقامه نازلاء 
ولهذا قال الشيخ فس سرّه فيما تقدم قبل هذا في فص نوح: 

«فالادنى من تخيّل فيه الألوهية؛ (إلى آخر ما قال)ء والأعلى ما تخيّل؛ بل 
قال: هذا مجلى إلهي ينبغي تعظيمه» فلا يقتصر. فالأدنى صاحب التخيّل”© 
يقول: تا تدم إلا ليا إل أنه ول [الزمر: 3اء والأعلى العام يقول: 
إتما (مَلَهك إل مد تل ليرا ير لبي [الحج: 34]ء الذين خبت نار 
طيعتهم» فقالوا: 'إلهًا' ولم يقولوا: "طبيعة*”©. انتھی بحروفہ۔ 

ونال في آخر الفصّ على لان الولي الترحي: 

رب أَمْفِْرَ ي» [نرح: 28)؛ أي: اسعرني واستر من أجليء 
فيجهل مقامي وقدري كما جهل قدرك ني قولك: «وَمَا درا أنه حَنَّ رى 
[الزمر: 67] رولد من كنت نتيجة عنهماء وِمُما العقل والطبيعة» (وَلِمّن 
تَكَلَ یيّّے) أي: نلبيء (مُؤِْنَا4 مُصدَقًا يما يكون فيه من الإخيارات 
الإلهية. وهو ما حدثت به أنفسهاء (رَلَمُوْيِنَ» من العقول. «رَآلئْؤِْتَتُ)» من 
اللفوس؛ ول برد اي من الظلمات: أهل الغيب المُكتنفين خلف الخجب 


(1) حائية في (سء ق1249) مفادھا: “بلغ '. 
(2) قصوص الحكم» ص72. 
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الظلمانیة (إِلَا بَِ أي: علاگاء فلا بعرفون نفوسهم لشھود وجه الحق 
دونهم. ثمْ أخبر عن المُحمّدي فقال في المُحمّديين: ل كنم الل إلا 
جم (التصص: 88]ء۔ والتبار الهلاك»!!؟. - انتهى: 

فانظر ما اوضح بیان الشيخ دس سره وما أصرحه نيما حملنا عليه كلام 
وما أبعده عن الملك الذي سلكه الأصل. وانظر كيف أثبت الطبيعة للنوحيين» 
ونفاها عن المُحمّدیین؛ وجعلهم کل شيء عندهم هالك إلا وجه الله والنرحي 
كيف طلب الهلاك له ولعقله ولطبيعته ولقلبه ولنفه. فتفظن لما قلنا لكء فإته 
تحقيق يهديك إن شاء الله تعالى إلى سواء الطریق: والله أعلم. 


[7] [الاعتراض السابع: قول الشيخ في "فض إبراهيم * : فيحمدني وأحمده 
ويعبدني وأعبده] 

قال: الاعتراض السابع؛ هر أنه قول الشيخ في فص إبراهيم عليه السلام: 

«فيّخمَّذني راغنۂ بدني وابد 

[7] والجواب: إِنْ حمد الحق عبده ظاهر لا إشکال فيه. وأمًا عبادته تعالى 
عبده فلا يخلو عن إشكال. رِإِنْما يظهر معناء من بيان معنى العبادة. فنقول: 
العبادة في اللّغة الطاعة والانقياد لأمر المُطاع. وحيث إن الأولياء أطاعوا الله 
تعالى كما ينبغي. أجاب الله تعالى دعاءهم في كل ما طلبوا / منه. 

قال صلی الله عليه وسلم: ((رْتَ أشعث اغبر ذي طمرين لا يؤبه له» لو 
أقسم على الله لأبرّه)). وقبول الدعاء وإعطاء المطلوب طاعة بلا شك. قال أبو 
طالب للتبي صلی الله عليه وسلم: ما أطوع ربك لك يا محمدء فقال صلى الله 
عليه وسلم: ((لو أطعته لأطاعك)). والأمر والدعاء لُعْة مُترادفان لا فرق بينهماء 
وإن فرّقرا بينهما في الاصطلاح؛ نجعلوا طلب الأعلى من الأدنى أمرّاء كقوله 


(1) فصوص الحكم» ص74. 
(2) فصوص الحكم ص83. ويلاحظ أن البَررَنْجِي قد علق على بعض المواضع من هنا 
وحتی آخر الكتاب. واكتفى بالترجمة. وند أشرنا إلى تعلبقاته باسمه عند ورودها 


(194) 
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تعالى: هار ألسَلًَ) [الإسراءك 78]القمان: 17]» وطلب الأدنى من الاعلی دعاء 
كقوله تعالى: (رّتِ آَعْفِرَ لی رَلولٌِ) [توح: 28] وامتثال الأمر بالصلاة طاعة 
وعبادة؛ وامتثال الأمر بالمغفرة أيضًا طاعة وعبادة. وإذ قد ظهر المعنى سهل فهم 
المعنى» ولكن لا يخلو عن غرابة. ويُسمّى هذا النوع في علم البديع مُشاكلة؛ لان 
طاعة الحقّ عبده يمى إجابةء فلمًا جاء صحية يُسمّى عبارة عبّر عتھا بذلك 
اللّفظ للمُشاكلة» قال تعالى: (تَمَلَمُ ما فى تَتیی وَل أَمَلدُ مَا فى تَنْيِكْ» [المائدة: 
٤ء‏ فاطلق لفظ النفس على الله مُشاكلة. قال الشاعر: 
ثَانُوا افخ خَیتا تُجذ لك ية فلت الیْخُوا لي مه وق( 


فاطلق الطبخ على الخياطة» وعلى هذا لا إشكال إلا عند الجھال۔ 


[8] [الاعتراض الثامن: قول الشيخ في "فص هود" : إن وجودنا غذاؤہء 
وهو غذاؤنا] 

الاعتراض الشامن: هو آنه قال في فص هرد عليه اللام إن وجودنا 
غذاؤه» وهو غذاؤنا»*. 

[8] الجواب: إن المراد من الغذاء شيء يكون سببًا لبقاء الوجود سواء 
كان جِسَيًا كالأطعمة والأشرية» أو معنويًا. وحيث إِنْ سبب وجرد بقاء العبد [ھو] 
ذات الحق سبحانهء لأنه كما تقدّم: ٭مبدا الأحكام والآثار"» لا جرم كان هو 
غذاؤناء وحيث إن ظهور خالقيته تعالى ورازقيته ومصوّریته: وبالجملة جميع 
أسماء أفعاله كالمُبدع والموجد والمُکوّنء لا تَنْبْتُ لا وجودًا ولا تقديرًا إلا 
بمَخلوق ومرزوق ومُصَوّر ومُبْدَع ومُگون؛ لا جرم كتا نحن سبب بقاء تلك 
الأسماء له تعالی؛ فکتّا غذاؤه في ثبوت أسماء الأفعال» وحيتذ فلا إشكال! وإن 
كانت هذه العبارة لا تخلو عن غراية! 


(1) والبيت لابي حامد أحمد بن محمد الأنطاكي الملقب بابي الرَّفَعْمقَ (ت399ه/ 1009م) 
(2) انظرك فصوص الحكم؛ ص1١1‏ . القصيدة: 1 ١‏ 
«فؤجودي غنتازء وبهتخنُ نتختزذي» 
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[9] [الاعتراض التاسع: قول الشیخ: إياك أن تتقید بعقد مخصوص] 
الاعتراض التاسع: هو أنه قال ني هذا الفصض: 
«وإياك أن تتقيّد بعقد مخصرص وتكفر ہما سواه فيفوتك خير كثيرء بل 
يفوتك العلم / بالأمر على ما هو عليه. فكن في نفك هيولى لصور المُعتقدات با 
كلهاء فإ الإله تعالى أوسع وأعظم من أن يحصره عقد درن عقد. فإنه تعالى 
يقرل: <كَأيتَمَا لوا تم وَبْہ افو [البفرة: 1115ء فما ذكر أيئًا من أبنء إا وذكر 
535 پت 


أن ثم وجه الله. ووجه الشيء حفيقته 


[9] الجواب: اعلم - جعلك الله من أهله ے كما أنه تعالى ميدأ للآثار 
والأحكام الخارجية: كذلك هو مبدا للآثار والأحكام الذهنية. وكما أنه من حيث 
الميدئية مُقارن للماهيات الخارجية؛ كذلك هو من حيث المبدئية مُقارن للماهيات 
الذهنية. فهو مع المرجودات الذهتية كما آنه مع الموجودات الخارجية بلا فرق۔ 
وحيث إن اعتقادات بني آدم في حقّ الله تعالى مُختلفة لا جرم كانت صور 
معلوميته في الأذهان أيضًا مُختلفة۔ قصورة معلومية الحقّ في ذهن القَْمَفِيَ© آنه 
تعالى موجب وغير مُتصف بالمع والبصر والکلام؛ وصفاته عين ذاته وجودًا 
ومفهومًا وصورة معلوميّته في ذهن الأشعري يعكس هذاء وهكذا سائر صور*© 
معلوميته في أذهان سائر بتي آدم۔ وکل صورة من تلك الصرر موجود ذهني ‏ ودا 
الآثار والأحكام الذهنية هو الحقّ تعالى كما تقدم. فتلك الصور الذهتية مجاليه 
ومظاعرهُ في الذهنء كما آنّ الموجودات الخارجية مجاليه ومظاهره في الخارج۔ 

وحيث إنه تعالى في حد ذاته مُطلق عن جميع القيود والحيثيات وغير مُقیّد 
بشيء منهاء ويحسب القوابل مُقيّد. كما مر في مئال النور والمرايا المُختلفة 
الألواتء لا جرم يعلم العارف المُحمّق أن الحقّ تعالى هو الظاهر في جميع تلك 
الصور الاعتقادية» ولا يخلو عنه صورة من تلك الصور» مع أنه تعالى في حد 


(1) قصوص الحكم. ص 113 
)2> سعد اللتموف: 
( لیت في (ت). 


(19s) 
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ذاته مُنرّه عن جميع لوازم تلك الصور وتوابعهاء ومُقدّس عنها. وان كل أحد 
يعرفه بقدر استعداده وطاقته» وأنّه ليس يحصره اعتقاد دون اعتقاد. فیکون قهم 
مثل هذا العارف وذهنه هيولانيًا فيكون مُطلقًا في ذاته. لا لون له ولا قيد ولا 
صورةء ويكون مُتليمًا بجميع صور الاعتقاداتء وليس ثُباينة ولا مُنافاة لشيء من 
صور المُعتقدات. ولهذا ورد آنه سبحانه / وتعالى إذا تجلّى يوم القيامة في صورة 
من صور تلك الاعتقادات أنكره بعضهمء وأقرٌ به بعضهمء والعارف الذي لم 
يُقيّده في الدنیا بصورة ولم يحصره فيهاء بل كان شاهده في الدنيا في جميعهاء 
يعرقه تعالى في الآخرة في جميع تلك الصورء ولا ينكره في شيء منها. لان 
الصور التي يتجلّى الله تعالى فيها يوم القيامة هي صور المُعتقدات في الدنیا۔ 
فكل أحد یر به في صورة مُعتقده وبنکرہ في غيرها. والعارف المُطلق الاعتقاد 
(الهيرلاني الفهم والذهنء كما كان في الدنيا قابلّا لها كلّهاء كذلك في الآخرة 
يكون مقرًا به تعالى في)' كلها. هذا معتی كلامه. 

قلت [البَرْرَنْجِي]: ويؤيد ذلك ما ورد في الصحيحء وقد مرّت أحاديث 
ذلك أن الله تعالى يأتيهم في صورة فينكرونه ويقولون: نعوذ بالله منك هذا 
مكاننا حتى يأتي ربنا۔ قال: فينصرف عنهم وهو الله فيتحوّل في الصورة التي 
كانوا رأوه قيها أول مرة» يعني كانوا اعتقدوه بها في الدتياء فيقرّون به 
قيفولون: تیم آنت ربنا. ققد نض الي صلی الله عله وسلم أن الذي تجلی لهم 
في الصورة التي أنكروها هو الله وفي هذا كفاية» والله أعلم! 


[10] [الاعتراض العاشر: الإله المُعتَقَد ليس له حكم في الإله المعتقد 
الآخر] 

قال: الاعتراض العاشرء هو أله قال في فص شعيب عليه السلام: 

«إن الإله المُعتقد ليس له حكم في الإله المُعتقد الآخر؛ فصاحب الاعتقاد 
يذب عنهء أي عن الأمر الذي اعتقده في إلهه وينصرهء وذلك الذي في اعتقاده 


0 :مايق یلان نیا 
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لا ینصرہ۔ فلهذا لا يكون له أثر في اعتقاد المنازع له. ولا المُنازع ماله نصرة 
من إلهه الذي في اعتقاده. فما لهم من ناصرين!". 

فنفى الحق تعالى النصرة عن آلهة الاعتقادات. وقال في فص زكريا : 

«إنّ الرحمة ناظرة في عين كل موجود قبل وجودہ؛ بل تنظره في عين لبوته. 
ولهذا رات الحق المخلوق في الاعتفادات عينًا ثابتة!*؟ في العیون الثابتة» فرحمته 
بنفها بالإيجاد. ولذلك قلنا: إن الح المخلوق في الاعتقادات أول شيء 
مرحوم بعد رحمتها بنفسها في تعلقها بایجاد المرحومين»!©. 

وقال في فض محمد صلی الله عليه وسلم: 

«إنَ المُعتّقد إتما یتي على الإله الذي في نفس“ وربط به نقسه. / وما 
كان من عمله فھو راجع إليه» فما أثنى إلا على نفسه. فإنه مَنْ مدح الصنعة 
قإتما مدح الصانع بلا شك. وإله المُعتقد مصنوع للناظر فيه فهو صنعته 
فثناؤه على ما اعتقده ثناؤه على نفسه. ولهذا يَدُمُ مُعتَقَد غيره» ولو أنصف لم 
يكن له ذلك. إلا أن صاحب هذا المعبود الخاص جاهل بلا شك في ذلك 
لاعتراضه على غيره فيما اعتقده في اللّه. إذ لو عرف ما قال الجتيد: "لون 
الماء لون إنائه" للّم'” لکل ذي اعتقاد ما اعتقده. وعرف الله في كل 
صورة. (وكل مُعتَقِدء فهو ظان لیس بعالم. ولذلك قال تعالى: ((أنا عند ظن 
عبدي بي))ء أي: لا أظهر له إلا في صورة)””' معتقده. فإنّ شاء أطلق وإن 
شاء قيد. فإله المعتقدات تأخذه الحدود؛ وهو الإله الذي وسعه قلب عبده 


(1) قصوص الحكم» ص122. 

(2) ليت في (س). 

(3) قصوص الحكم. ص178. 

(4) في (ه) معتقدہ۔ ركذلك ني القفصوص. 

(5) ورد في (ت) وإله المعتقد للناظر مصنوع فيه. 

(6 لست في (ت)ء (س)ء (م)ء وقي (ه) أضيفت في الهامش ربجانبها كلمة (صح). وهي 
في الفصوص. 

(7) ما بين قوسين ليس في (س)۔ 


[o15] 


اناد 
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فإنَ الإله المطلق لا يسعه شيء؛ لاله عين الأشياء» وعين نفه» رالشيء لا 
يقال فيه: يسع نفء ولا لا يسعء فافهم ذلك 

[10] الجواب: اعلم - جعلك الله من أهل اليقين - أن العقلاء وأصحاب 
التقليد تصوّروا الله تعالى بصورة تُناسب فهمهم وإدراكهم» نهم بحسب فهمهم 
وإدراكهم تتبّعرا تتبّمًا كليّاه وصوروه بصورة في أذهانهم. ونزهوا!؟ تلك الصورة 
عمًا هو قیح عندهم؛ ووصفرها بما هو حسن عندهم. فتلك الصورة في الحقيقة 
مصنوع أولتك ومخترعهم» ومجعول إدراكهم وفهمهم. ولو تأمّلت في مُعتقدات!“ 
العلاث والبعين فرقة من الفرق الإسلامیةء وفي مُعتقدات اليهرد والتصارى 
والصابئة والمجوس وعيدة الأصنام تاملا شافيًا ظهر عندك هذا المعنىء وهو أنّ 
كل فرقة بحب تابليتها وفهمها تصورت الحق تعالى بوجه هو عتده]“ 
مُتحن: وهو دائمًا في حماية مُتصوّره وفي رعايته. وينفي عنه القبائح ويثبت له 
المحاسن؛ وينفي مُتصوّر غيره وينسب إليه القبائح وينفي عنه المحاسن: رلا 
رالو تخب ٠‏ إلا من جم رَيّكَ6 [هود: 118 119]» وهُم الأنبياء والأولياء 
والراسخون في العلم صلوات الله على /نبينا وعليهم وسلامه. لأن الأتبياء 
وورٹھم لم يخترعوا لله تعالى صررة خاصة من عند أنفهمء بل طهروا عقولهم 
وأذهانهم وأفهامهم من الفكرء وتوجّهوا إلى التعريف الإلهي. كما قال تعالى: 
لکل إا أ ما بو إك) [الاعراف: 203]. وقال صلی الله عليه وسلم: 
((سبحانك لا أحصي ناء عليك؛ انت كما أثنيت على نفك)). فلم يعرفوا الله 
تعالى بالنظر الفكري حتى يكون معبودهم مصنوعهم» بل عرفوا الله بالتعريف 
الإلهي: إما بالوحي الإلهي للانياء؛ أو بالإلهام للاولياء. 


(1) قصوص الحكم. ص226. 
(2) في (س) التقید. 

(3) في (س) تركوا. 

(4) في (س) اعتقادات. 

(5) في (ت) عنده. 


, 
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وحيث قد علم هذا القدر من الكلام ظهر معنى كلام الشيخ ذس سزه. 
وزهر وبھر۔ فإنه لما كانت الصورة المجعولة المفعولة بالفكر مُمکتّا من 
المُمكنات؛ وموجودًا من الموجردات الذهنية» وكانت حقيقتها ثابنة في علم الله 
تعالى» وكان وجودها في الذهن بوساطة 'ميدئة الحق٭ تعالی: لما مر أنه: بدا 
الأحكام والآثار الخارجية والذهنية. لذلك قال الشيخ كنس سرّه: إن الرحمة 
الإلهية رات للحق المخلوق عيئًا ثابتة في الاعنقادات فرحمته بالإيجاد ني أذهان 
المُعتقدين» وحيث إن وجود الح في الأذهان ليس بحسب ذاته النطلقة 
المُمزّهة. لهذا اختلفت ظهرراته حسب اختلاف القابليات من الأفعان والأفهام. 
وظهر عند كل قوم بمقدار قوة إدراکھم!''. ولهذا قال تعالی: «أنا عند ظن 
عبدي بي» فلا يظن بي إِلَا خيرًا)». وهذا هو معنى قول الجنبد قذسنا الله بسرّہ 

"لون الماء لون الإناء'. وحيث إن ذات الحق مُطلقة في حقيقتها عن 
جميع القيود واللوازم التي تصورته فيها الأذهان والأفهام» وتظھر بحسب قابليات 
الأذهان والأنهام؛ فالحق الذي وسعه القلب هو الحق الذي تصرّرته الأذهان 
والأنهامء لا الحق الذي هو مُطلق الذات ومبدا للآثار والأحكام الذهنية 
رالخارجية: فاته عين جميع الأشياء كما تقذم. ولا يقال في الشيء: إِنْه رسع 
نے أو لم يعى لأ المُغايرة بين الواسع والموسوع شرط. فالإله الذي وسعه 
القلب هر إله المُعتقدات» كما قال تعالی: ((وسعني قلب عبدي المؤمن))» دون 
الإله الموجود في الخارج الذي هو بدا الاشياء. لأنّه /مُنزه ومُفتتس عن 
الحلول في القلب. وحيث إن إله المُعتقدات مظهر من مظاهره صار آلة مُلاحظته 
تعالىء فإنْ الصورة الذهنية آلة لمُلاحظة الأمور الخارجية. 


[11] [الاعتراض الحادي عشر: العالم مجموع الأعراض: وفي کل آن ينعدم 
ويوجد] 


الاعتراض الحادي عشر: هو أنه فس سره قال في هذا الفصّ أيضّا: إن 
العالم مجموع الأعراض؛ وفي كل آن ینعدم ويوجد مغل“ كما قال الأشاعرة في 


(1) انظر الافتباسات الواردة في بداية هذا الاعتراض 
(2) راجع قصوص الحكم» ص125. 156ء 188. 


ا 


dın] 
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الاعراضی: فالمُكلف في كل آن یکون غيره» وفي الآخرة يكون غير الذي كان في 
الدنياء والثواب والعقاب لا يكون للمُطيع والعاصي. 

11 الجواب: اعلم - جعلك الله من أهل المُشاهدة - أن ما هو قاتم 
بذاته» ولا يحتاح في قيامه إلى محل وموضع» هو الحق سبحانه فقطء. والذي 
يمه علماء الرسوم جوهرًا تاتمًا بنفهء غير موجود عند هذه الطائقة العلیةء بل 
هو أمر موهوم وحقيقة معدومةء والعالم من أوله إلى آخره إتما هو اعراض۔ 

فإن قيل: العرض لا يقوم بنفه ولا بد له من موضح البتة يقوم به ذلك 
العرض ويحل فيه. 

قلنا: عدم قیام العرض بنفه مُمَلْمِء إلا أن كونه لا بد له من موضع يقوم 
به بسبب الحلول فيه غَبْرُ مُسَلْم. بل الذي يحتاج إليه العرض أمر يقوم بتاته 
ويكون سيبًا لقيام العرض» وأمًا حلول العرض فيه فغیر لازم. والذي هو سيب 
قيام العرض هو ذات الحقّ تعالى. ولهذا لا يبقى العرض في الخارج آنين. تعمء 
لو كان العرض يبقى أكثر في آن واحد كان يحتاج إلى موضع يحل فيه يبيب 
قيامه به» ويبقى قي الخارج ثلائة آنات أو أربعة أو أكثر من ذلك. وحيث إن 
العرض ليس له بقاء في الخارجء بل آن وجوده آن عدمهء فلا يحتاج إلى محل 
يحل قيه» وإنما یحتاج إلى قوم يكون سبب ظهوره في آن وجوده في الخارج لا 
غير. وذلك القيّوم هو "الذات المُطلقة٭ء فلا يحتاج إلى اد "الجزء الذي لا 
يتجزأ". ولا إلى الهيولى والصورة الجمية. والاعراض حالة بعضها في بعض 
ومُجاورة بعضها لبعض. وقيّوم المجموع ذات الحق تعالى وتقدّس. ووجودها / 
في الخارج ليس أكثر من آن واحدء وفي ذلك الآن ينعدم الوجود. نذلك الآن 
الواحد ظرف للوجود والعدم معًا. نعم لو كان وجود العرض في آن وعدمه في آن 
آخر لاحتاج إلى محل بحل فيه البتةء ويكون سبب قيامه» لکن لیس الأمر كذلك. 

وتجدّد الأعراض بطريقين؛ أحدهما: أن ينعدم العرض ويوجد مغل 
والثاني: أن ينعدم عرض" واحد. ثم يوجد ذلك العرض بعينه. وحيث إن 


(1) في الس) عرض عرض. 


د 


لت 
[النصل الثان فيما پتعلق بوحدة الوجود من الامتراات وجواباتها سے 
, سس سدق ا 
ا الوجودين مُتغايران كان بالسبة إلى كل وجود غيره بالنبة إلى الثاني ٠‏ 
لاخحلااف 


العرض الموجود في الآن الثاني غير العرض الموجود في الآن الأول وت 
أ الوجودين"“. وصح آله العرض الأول لانه هو الذي كان موجوتا قغدم٠‏ “م 
أ وجد مرة أخرى. وعلى هذا فالاعتراض مُجاب بان الُكلف في الدنيا هو بعخ 
| المعاد في الآخرةء لا غيره حتى لا يلزم أن المُكلّف في الدنيا غير المعاد في 
۱ الآخرة. 
تتمة: لما كانت صفة الجمال تطلب وجود العالم وصفة الجلال تطلب 
عدم العالمء اقتضى”* الحال أن ينعدم العالم في كل آن بصفة الجلال والقهر 
ا وغلبة *الأحدية*. وأن يوجد بصفة الجمال والرحمة وغلية 'الواحدیة٭ء وهكذا 
إلى الأبد إلى غير نهاية. والأشاعرة وهُم مُعظم أهل المُنة والجماعة قائلوذ 
بتجتّد الأعراض» وعلى قواعدهم يلزمهم القول بتجدد الجواهر أيضًا. يانه أنهم 
تعبوا إلى ان علة احتياج المُمكن إلى المؤثر الواجب!© حدوثه لا إمكانه خلاقًا 
للفلاسفة. وحيث لزم من هذا القول استغناء العالم عن الباري تعالى بعد 
الحدوث. بحيث لو فرض عدم الباري -تعالى عن ذلك عُلوًا كبيرًا- لم يلزم منه 
عدم العالمء وهذا باطلء لا جرم قالوا بتجذد الأعراض. وقالوا: إن الجواهر 
| مُحتاجة إلى الأعراض في الوجود أو في البقاء أو في الشخص. وعلى كل حال 
قرجود الجوهر بدون العرض محال؛ وحيث إن الجوهر مُحتاج إلى العرض 
دائمّاء والعرض مُتجند داثمّاء والمتجتد لا ينفك عن الحدوث دائمّاء فالعالم 
مُحتاج إلى المُحدث دائمًا. فلا يجوز /استغناء العالم عن الباري ولا يلزم. وبا 
وهذا الحقير الترابي [الكازروني] یقول: حيث إن الجوهر مُحتاج إلى 
العرض في الوجود أو البقاء أو التشحٌص٠‏ فوجود كل جوهر أو بقاؤه أو تشخصه 
قي کل آن مُتجدّد كما يتجدّد وجود العرض؛ لان الجوهر مثلاء وليكن ج في 


(1) في (ه) الموجودين. 
(2) في (ه) لا جرم اقتضى. 
(3) كلمة *الواجب" ليست في (ت). 


Cie) 
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وجوده» مُحتاج إلى علته التامة المُجتمعة من أجزاءء ولتكن تلك الأجزاء: | ب 
ج د مثلاء وآخر هذه الأجزاء وهو الذي تكمل به العلة هذا العرض» وليكن د. 
فإذا کان هذا العرض وهو د مثلّا عدم» وهذا العرض الآخر وهو ه وجد موضح 
د وصار الجزء الأخير من العلّة التامة انعدمت العلَة التامة تلك الأولى ووجدت 
علّة تائة أخرى» لأن الكل ينعدم بانعدام الجزہ؛ لان أ ب ج د علَة تامة مُنفردق 
و: أب ج ه علة تامة مُنفردة غير الأولى كما لا يُخفى. وإذا انعدمت العلّة لزم 
انعدام المعلول أيضًاء وهو وجود الجوهر مثلّاء وإِلّا لزم وجود المعلول مع عدم 
علّته العامة. وهو محالء لأنّ عدم العلّة مُتلزم لعدم المعلول يلا شك. وإذا 
20 - 4 4 214 وجدت معلول آخرہ وإلا لزم تخلف المعلول عن علته 
التامة» وهو محال. قلزم من تجدّد العرض تجدّد الجوهرء ومن تجدّد الجوهر 
تجدّد وجود الجوهر ضرورة» وهو المطلوب. 

فإن قیل: إنما يحتاج الجوهر إلى عرض ماء دون عرض بعينه» ولا يلزم 
من تجدّد عرض ما تجدّد الجوهر. 

قلنا [الكازروني]: إذا كان العرض جزء العلة بالفعل. يكون مُتعيّنًا 
ومُتشحّصًا البتة» لان عرضًا ما ليس بموجود في الخارج إلا في ضمن أفراد هذا 
العرض وذاك العرض» أعني الأعراض المْعيّنة المُشخصة. وذلك العرض المْعيّن 
المُشخص هو الجزء من العلة التامة دون عرض ماء والسلام۔ 


[12] [الاعتراض الثاني عشر: قول الشيخ: إن ولاية النبي أفضل من نبوّته] 
الاعتراض الثاني عشر: اعلم - أيّدك الله بروحه - ان الشيخ فُتس سرّہ 
قال في فض عزير عليه السلام: إن ولاية النبي أفضل من نيوّته”'"» دون أن 
يقول: إن ولاية غير النبي أفضل من التبوّة. وبعض المُنكرين نسب المعنى الثاني 
إلى الشيخ: وهذا بُھتان /عظیم! ونقلوا بعض کلام الشيخ فُدّس سره كما هوء 


(1) انظر: فصوص الحكم. ص135. «فإذا رایت الني يتكلم بكلام خارج عن التشريع فمن 
حيث هر ولي وعارف: ولهذا مقامه من حيث هو عالم أتمّ واكمل من حيث هر رسول. 
أو ذو تشریع وشرع؛. حائية في (ت) مفادھا: 'بلغ'. 
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راستشکلوا تفضيل ولاية النبي على نبوّته؛ ويظهر حقيقته في الجواب إن شاء 
الله ۔ 

[1] الجواب: اعلم - جعلك الله من العارفين - أذ النبي - من حيث 
ثُربه من الله وتخلقه باخلاقه وقعوده على باط أنسه في مقعد صدقه وأخذه مه 
بلا واسطة - هو ولي. ومن حیث تیلیفہ ما أمر په هي زسول وني ولا فاق ان 
طرف قريه من الحق جل وعلاء وأخذه منه بلا واسطة» أشرف من طرف تبليغ 
رسالعه. لان الطرف الأول جهة الحق. والثاني جهة الخلق. وهنا ظاهر لا 
يحتاج إلى زيادة بيان. والباحث المانع إِمّا معاند أو بليد؛ والسلام. 


[13] [الاعتراض الثالث عشر: القائلون بألوهية عيسى جمعوا بين الکفر والخطأ] 

الاعتراض الثالث عشر: هو أن الشيخ تدس سره قال ني فص عيى: الما 
كان يحي الموتی؛ ذهب بعضهم إلى حلول الحق تعالى في عیسی؛ وبعضهم إلى 
آنه إله''؟! وكفرواء نقال تعالى: (لَقَدَ َر الیک قال إن أنه هر ایخ 
نع س [المائدة: 17و 72]ء فجمعوا بين الكفر والخطأ في تمام الكلام كله. 
لأنه يعني كقرهمء لا بقولهم: "هو الله' فقط لأنه حق: وليس بکفر۔ ولا 
بقولهم: ابن مريم فقط؛ فإنه ابن مريم بلا شك؛ بل كفروا بمجموع هذين 
الکلامین(2. إلى ہُنا ترجمة كلام الشيخ. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْرّنجي]: لخص الترجمة وغیّر فبهاء ولفظ الشیخ فس سرّہ: 

«فادی بعضهم إلى القول بالحلول: وأنه هو الله بما أحيا به الموتی۔ 
رلللك ٹکیا إلى الكفر وهو السترء لأنهم ستروا الله الذي يحبي الموتى 
بصورة بشریة عيسى. فقال الله تعالی: (لْقَدَ کر اريت تالا إن اق هر 
الح أبن ع [المائدة: 017 72]» فجمموا بين الکفر والخطأ في 


(1) في (ه) آنه هر الله. 


(2) هنا التصّ للكازروني فيه تحريف لآراء ابن عربي بسبب الترجمة من العربي الى القارسي 
بحب البَرْرّنْجِي. والتصحيح ياتي فیما بعد 


[هواب] 
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تمام الكلام» في كله لاه لا بقولهم: "هر الله ولا بقولهم: "ابن مريم ٠"‏ 
فعدلوا بالتضمين من الله من حيث أحيا الموتى إلى الصورة الناسوتية البشرية 
بقولهم: ابن مریم» وهو ابن مریم بلا شك" . 

هذا لفظ الشيخ» وليس فيه إن قولهم: "هو الله حق ليس بكفر*ء وإت کان 
له وجه نظر إلى أصل الشيخ والمُحققين في *وحدة الوجود". وحذف من كلام 
الشيخ قوله: وهو التر لأنهم ستروا الله إلخ... وظاهره أن الشیخ جعل 
الکفر لُويّا / بلان الإشارةء فليتامل. والله أعلم. 

قال [الكازروني]: وشارحو النصوص مثل القيصري والجَندي والجامي 
قدّس الله أرواحهم اتفقوا على أن مُراد الشيخ أنّهم كفروا ببب حصر الحق 
تعالى في عیسی عليه السلام لأنه تعالى لا يحصر في عيسى عليه السلام: بل 
هو مُتجل في العالم جميعه. وفي الواقع إن هذه العبارة» أعني "إن الله هو 
المسيح ابن مريم ٠"‏ مفيدة للحصرء وقول الشيخ فس سره: كفروا بمجموع 
الكلامين» لا بكل واحد على انفراده؛ إشارة إلى ذلك. وعلماء الرسوم طعنوا في 
هذا المقام طعنًا عظيمّاء وحقيقة الحال تتبین في الجواب إن شاء الله تعالى. 

[13] الجواب: اعلم - رزقك الله النظر إلى وجهه الكريم - أن الله تعالى 
من حيث إنه مبدا جميع الآثار والأحكام له من هذه الحيثية المُقارنة والمعية 
لجميع الأشیاء وإنه من هذه الحيثبة عين جميع الأشياء كما تقدّم سابقًا فراجعه 
وتذكرء لا جرم القول بأن الله عين عيسى ابن مريم فقط وحصره فيه موجب 
للتقييد والحصر؛ ويلزم من هذا أنواع من الفساد؛ الأول: الكذب لأته عين 
جميع الأشياء لا عين عيسى فقط. الثاني: الحلول أو الاتحاد أو التجسیم: وکل 
ذلك كفر بلا شك. الثالث: أن حقيقة الباري تعالى وتقدّس واجب الوجود 
ومُطلق الوجود وحقيقة عيسى عليه السلام مُمکن الوجود وِمُقیّد فَحَضْرٌ وجود 
الحقّ جل وعلا في ذات عيسى كفر من وجوه والسلام. 


(1) قصوص الحكم. ص141. 


[الفصل الثاني؛ فيما يتمق بوحدة الوجود من الاعتراضات وجواباتها] 587 


[14] [الاعتراض الرابع عشر: قول الشیخ: إن الله يُعبَد في جمبع الصور] 
الاعتراض الرابع عشر: أن الشيخ فس سره قال في فصّ هارون: إذ 
الحق تعالی لم" يسلط هارون على عبدة العجل كما سلط عليهم موسی؛ مع أ 
الله تعالى يُعبد في جميع الصور. ولهذا لم يبق نوع من أنواع العالم لم يعبد. 
سواء عبادة التألّه كعبدة الأوثان والنجوم آر عبادة تسخير کارباب الجاہ والمال۔ 
وأكبر مجالي الحق التي عبدت من دون الله: الهرىء قال تعالی: (أَرمْتَ من 


َد إِلهَمُ عَرَهُ» [الفرقان: 43] [الجائية: 2023 , 


[14] الجواب: اعلم- جعل الله لك طريقًا موصلا إليه- أن الامر الإلهي 
/ نوعان: 

النوع الأول: كلام تشريعي يصل بواسطة الرسل والأنبياء صلوات الله 
عليهم وسلامه أجمعين. 

والثاني: أمر إرادي إيجادي يظهر بمُجرّد الإرادة. وإذا وافق الأمر الإرادي 
الأمر التشريعي فالمُکلّف يقيله أمرًا تشريعيًا ويؤديه وإلا فلا. فعصيان الأمر 
التشريعي مُمکنء بل واقعء وأمًا عصيان الأمر الإرادي فمحال. وجميع العالم 
مطيعون للامر الإرادي» سواء الجماد والنبات والحيوان والإنسان والملك والجن 
والشياطين والکافر والمؤمنء لأنَ مُراد الحقّ لا يتخلف أبدًا. 

ولمَا كانت صفاته تعالى كما مر نوعين: جلالية فهرية» وجمالية لطفیة 
وكل نوع منهما له مجالي ومظاهرء فإن مظاهر الجلال والقهر: الكفار. ومظاهر 
الجمال واللطف: المؤمنون؛ لا جرم كان أسباب العادة والشقاوة كلا النوعين 
مُرادًا للحق تعالى. ومن جُملة أسباب الشقاوة والبعد والهجران عبادة الحق في 
المظاهر الکوٹیة؛ مثل الأصنام والكواكب والنار وغيرهاء وسبب”© السعادة 
والقرب والوجدان عبادة الحق تعالى من حيث تجرده عن المظاهر في مرتبة 


(1) ليت في (ما۔ 


(2) قصوص الحكم. ص194 بتصرف. 
(3) في (ھ) أسياب. 


(lse) 


[وواب] 
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وجوب وجوده؛ وغناہ الذاتي عن العالمين؛ ودعوة جميع الأنبياء والرسل إلى 
هذه المرتبة» ودعوة الشياطين وجميع الكافرين وأرباب الهوى إلى المظاهر 
والمجالي. وأصل جميع المعاصي هر الھوی؛ فهو أعظم المظاهر الجلالية 
القهرية. وحيث إن الصفات الجلالية لا تتصوّر بدون المظاهر الجلاليةء لا جرم 
كان مُقتضى ذات الحق تعالى أن يُعبد في ج جميع الصور الجلالية القهرية» ومن 
حيث الأمر التشريعي يجعل ذلك العابد مظهر الجلال والقهر. 

وبالجُملة حيث إن ذات الحقّ تعالى مبدأ جميع الأحكام والآثار له مع 
كلها مُقارنة ومعية» سواء الأصنام رالكواكب وغيرهماء وحيث إن الذات مُستحقة 
للعبادة بالذات» سواء كان في المظاهر أو في غير المظاهر» لا جرم صار ا 
الإرادي بحيث يعيد الذات في جميع المظاهرء ولو كانت تلك العيادة سيبًا 


ورو ہی رو عيرس ومسا 


للشقاوة: 00 يل عما يفعل وهم لت رت [الانیاء: 23]. 


[15] [الاعتراض الخامس عشر: موسى جعل في جواب فرعون "الحق 
تعالى" عين العالم] 
الاعتراض الخامس عشر: : /هو أنه نُدّس سره قال في فص موسی: 


«حيث إن موسى عليه السلام جعل في جواب فرعون الحق تعالى عين 
سی »> خاطبه فرعون بذلك اللّان وقال: لين ادت إلا عَبری لأْجَمَلَنَكَ من 
السسمِدَ) [الشعراء: 29] [والسين في *السجن ' من الزوائدء آي: لأاسترنك]('ء 
موی یھی بويت ده فقد جهلت يا فرعون 
بوعيدك إياي» والعين واحدة» فكيف فرقت؟ فيقول فرعون: إلّما فرّقت المراتب 
دون العين» ما تفرقت العين ولا انقسمت في ذاتها* ۰ ومرتبتي الآن التحكم [فيك 
يا موسى بالفعل» وأنا أنت بالعين وغيرك بالرتبة. فلمًا فهم ذلك موسى منه أعطاه 


)١(‏ استكمال من القصوص؛ وكذلك التالي بعد سطرين. 
(2) في فصوص الحكم» ص209: «إنما فرّفت المراتب العين» ما تفرّقت العين ولا انقسمت 
في ننها؛ 
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حقّه في كونه يفول له: لا تقدر على ذلك. والرتبة تشهد له بالقدرة عليه وإظهار 
الأثر فيه لأنْ الحق في رتبة فرعون من الصورة الظاهرة» لها التحكم] على الرتبة 
التي كان فيها ظهور مرسى في ذلك المجلس؛ فقال له يُظهر له المانع من تعديه 
عليه: ارو جنك نو تُبين) [الشعراء: 30]: فلم يسع فرعون إلا أن يقول له : 
(نْتِ رید إن کت يت ایت [الشعراء: 1د 

[15] الجواب: اعلم - نوّر الله عين قلبك بنور معرفته - قد تقدّم بيان أن 
للروح والجسم علمًا فطريّاء وأنَ بذلك العلم الفطري بُعلم الله تو فراجع 
وتذكر. ثم اعلم أن فرعون أجاب موسی تارة من العلم الفكري» وأخرى من 
العلم الفطري. وإن كان لا يعلم بعلمه الفكري معتى ما يُجيب بعلمه الفطري. 
ركان غافلا عنه وذاهلًا. وأمًا العارف الكامل صاحب الكشف قيعلم ذلك. وحيث 
إن موسى عليه الصلاة والسلام في جواب فرعون جعل الله تعالى رب المشرق 
والمغرب؛ وذلك بلسان أهل الإشارات”؛ إشارة إلى آله عين العالم؛ لأنّ الرب 
هو المُربّي والمُنشئ والموجدء وهو مبدأ الأحكام والآثار» والمبدأ من حيث إِنّه 
بدا مقارن للعين كما تقدّم فنذكر. وحيث إِنّ فرعون ادّعى الألوهية بلسان العلم 
الفكري نطق لسانه الفطري من الوجه الخاص الذي بيّن سابقّاء وفرعون غافل 
عنه» وموسى صلی الله عليه وسلم صاحب كشف وتجلٴ ومُتنبّه لذلك» ققال: 
حيث إِنتك جعلت الإله عين العالم» وأنا من ججملة العالم فأنا صادق ني دعواي 
الألوهيةء ولو كنت أنت أيضًا شریگا لي في ذلك» ولكن مرتبتي مرتبة التحكُم 
بحسب الظاهر. فحيث إن مرسى عليه السلام فهم ذلك من فطرة فرعون أجابه 
بذلك اللسان» / وقال: أو جد نو یڑپ [الشعراء:30]؛ يعني ان مرتبة 
الحكم لي» حیث أقدر على الإتيان بمُعجز ظاهر؛ فإذا جن بالمُعجز لم تتحگم 
فچء فألزم فرعون ولم يجد ہڈا من ان يقول: لت یہ بد كت يس اَصَيِيَنَ) 
[الشمراء: 31]۔ وفي الججملة فن هذه المُكالمة بلان القطرة لا بلسان الفكرة. 


(1) قصوص الحکم؛ ص209. 
(2) “الإشارات' لیست في (س). 


590 الجاذِبٌ القَيْبِيَ إلى الجاتب الفُزينٍ 
[16] [الاعتراض السادس عشر: قوله عن فرعون: 'فصح قوله: رآ َك 
تقل » '] 


الاعتراض الادس عشر: هو أله قُرَس سرّه قال في ذلك الفصّ أيضًا: 

«لمّا كان فرعون في منصب التحكّمء وكان صاحب سيف قال: ھآتا رگ 
الال ) [النازعات: 24]ء ولو كانوا كلهم أربايًا بنسبة ماء (وإضافة لمن یَرْله)!'' فانا 
الأعلى منهم بما أعطيته في الظاهر من التحکم فيكم. ولمًا علمت السحرة صدقه 
فيما قاله لم يتكروه وأقرّرا له بنلكء فقالوا له: (إِنَّمَا تی هذه كَل أل ) (طہ: 
2 (نَاضٍ تآ أب تَاضِنْ» [طه: 72]ء فالدولة لك. فصح قوله: «<أنا ر اللّ» 
[النازعات: 24] أي: وإن كان عين الحقّ في الصورة؛ فالصورة لفرعون» كَقَطعَّ 
الأيدي والأرجل وصلبّ بعين حق في صورة باطل؛ لنيل مراتب لا تُتال إلا بذلك 
الفعل»0©. 

[16] الجواب: اعلم - جعلك الله من الذين للا حر عه ولا حم 
يَحْرّوت» [البقرة: 38] -» أن الرب في اللّغة يأتي بمعنى الصاحب والمالك» 
يغال: “رت الدار قال مسال :اتا کد کا شی رید انر تبردت اا 
فبحسب اللّغة جميع المالكين أرباب. وحيث إن قرعون -والله أعلم- كان دهري 
المنعب. ولم يكن قائلًا بوجود الصانع» وكان مُعلّا وكان يعلم نفه أعظم من 
جميع الناس» ولا سيما وهو في رتبة السلطنة والتحکم؛ قال: <أنا رک التق » 
[النازعات: 24]ء وم َنَت لحم بن للم غَييف» [النصص:38]. وحيث لم يكن 
في ذلك الزمان والمكان أعظم من فرعون في رتبة النحکم والتلط الظاهريء لا 
جرم قال الشيخ: ' إن الحرة علموا صدقه في قوله: ا رك اكَُ)ء ولم 
ينكروه» بل أقروه به» وقالوا: إتما تقضي هذه الحياة الدنياء يعني حكمك 


( ما بين قرسين ليس في متن الفصوص ولكنه من إحدى نخ المخطرطات التي اعتمد 
عليها الدكنور عقيفي في تحقيقه» النسخة (ب) وقد ذكر أن هذه الإضافة ريما تكون 
مُقتبة من شرح القاشاني؛ لأنها واردة فيه. انظر: عفيفي ص210 الحاشية (6). 

(2) قصوص الحكم. ص211-210. 
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وتسلّطك. ليس إلا في الدنيا' وليس أن الشيخ قائل بأنْ السحرة صذقوا فرعون 
في دعوى الألُوهية» فافهم. هذا معنى كلامه. 

قلت [البَرْزّنْجِي]: ومعنى قول الشيخ: فقطع الأيدي والارجل وصلب / 
بعين حق في صورة باطل؛ الساكت عنه الأصل هو أن الله تعالى هو الخالز 
بعين فعل العبدء لان العبد كاسب ومظهر لفعله تعالی: وان الفاعل والخالم 
حقيقة هو الله. فالعبد لا يفعل إلا بالحق؛ ففرعون فعل ذلك بهم بعين فعر 
الحنّء ولكن كان فعله في صررة باطل؛ حيث إنه ظلمٌ شرعًاء وباطل! وإنما فعل 
الله ذلك بهم لمصلحتهم؛ لأنه سبق في علمه تعالى آنهم بنالون مرانب كالشهادة 
وغيرهاء وسبق في علمه تعالى أنهم لا ينالون تلك المراتب إلا بان يفعل بهم 
ذلك. ولهذا قال الشيخ مُدّس سرّه: «لنيل مراتب لا ثنال إا بذلك الفعل: فإ 
الأسباب لا سبيل إلى تعطيلهاء لأنْ الأعيان الثابتة اقتضتهاء فلا تظهر في 
الوجود إلا بصورة ما هي عليه في الثبوت. إذ للا يدل لُت أنهِ) [يونس: 
64" . هذا معنى كلام الشيخ قُدّس سرّه» والله أعلم. 

قال صاحب الأصل: اعلم - ختم الله لك بکل خير - أني وأنا(© الفقير 
لترابي مُصنّف هذا الكتاب» أبو الفتح محمد بن مظفر الدين محمد بن حميد 
الدين عبد الله الصذيقي المشهور بالشیخ مكي. خدمت سبعًا وثلائین سنة كلام 
حضرة الشیخ الأكبر» والكبريت الأحمرء والخاتم الاصغر. والنور الأزهرء أبي 
عد الله محمد بن علي بن العربي رضي الله عنه» وفتحت أففاله وإشكاله من 
خزائن معارفه بمفاتيح الإخلاص. والآن مع تزلزل البال. وتشزش الحال: تحرّر 
رتقرّر هذا المقدار من الأجوبة؛ فالمُتوقع من الفقراء المجروحين القلوب٠‏ 
والعارفين المُحستين الظتون أن يسعوا في إصلاح الزلل؛ وسد الخلل. وبُرخوا 
نبل العفو والستر على مزال القدم؛ رمزالق القلم. والله يقول الحق وهو يهدي 


السيل. هذا معنی کلام ومعنى ختامہء رحمه الله!©. 


(1) قصوص الحكمء ص211۔ 
() في (ت) ورد "أن" يدلا من “اني وأنا". 
ا يقرل الشيخ المكي الكازروني في خنام كتاب الجانب الغربي في حل مشکلات الشبخ = 


ےد 


الجاذِبٌ القَيبِيَ إلى الجاتِبٍ القُربي 


قلت: وأنا الفقير أبو عبد الله محمد بن رسول البَرْزْنْجِي الحيني الموسوي. 
وقد امثلت أمره فاخذت في / تعريبه وتقريره» وتغريبه وتنقیره» وترتيبه وتكثيره. ولم 
آل جهدًا ني تهذيبه رتحريره. وقد مَنٌ الله بتقریبه وتيسيره في نحو شهر أو اقل أو 
أكثرء وكان آخر ذلك عصر يوم البت الثاني والعشرين من شوال» من شهور سنة 
ست وتعين وألف بظاعر المدينة النبويةء على مشرفها الصلاة واللام. ولم 5 
جهدًا في التصحء ولع رذ إلا الإصلاحء وما توفيقي إلا باللهء وأرجو بذلك عند 
الله الأجر الجزیلء والثواب الجميل» وهو حي ونعم الوکیل۔ 
[الخاتمة : أحاديث نبوية اسب القام] 

وقد آن أن نشرع في الخاتمة الموعود بھاء فتورد ججملة من الأحاديث 
التبوية المُناسبة للمقام» مسرودة محذوفة الآسانیدء إرادة تفع العياد.ء ونشر 
أحاديث من يُعِتَ للإرشادء ولا حول ولا قوة إلا بالله العلي العظيم. 

الخاتمة نأل الله تعالى حسنهاء في أحاديث تُناسب المقام: 

عن أبي سعید الخدري'“ رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلی الله 
عليه وسلم: ((لو تعلمون قدر رحمة الله لاتكلتم))؛ أحبه قال: "علیھا'۔ رواء 
البزارء وأورده الحافظ الهيثمي في مجمع الزوائد وقال: إسناده حسن۔ 

وعن ابن عباس رضي الله عنهما قال: قال رسول الله صلى الله عليه 


5 محبي الدين ابن عربي: "قال العبد الأصغر آبو الفتح ابن مظقر لما قرغت من تسوید 
هذه الرسالةء جعلها الله في كمّة حسناتي» بعد العصر من يوم الأحد ثامن عشر من 
شوال ختم بالخيرات والاقبالء منة آریع وعشرين وتسعمثة الهجرية التبوية المحمدية 
على صاحبها أفضل الصلوات والتسلیمات: في مدینة آدرته جعلها الله للملمين مامنہء 
وصلى الله على سيدنا محمد وآله وسلم تليمًا كثيرّاء والحمد لله رب العالمین '۔ ابو 
الفتح محمد بن مظفر الدين محمد بن حميد الدين بن عبد الله مشهور به شيخ مكي. 
الجانب الغربي ني حل مشكلات الشيخ محبي الدين ابن عربي» تحقيق: نجيب مايل 
هروي» طهران» انتشارات مولى» 1985ء ص219. (بالفارسية). 

(1) الخدري لت في (ت). 
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وسلم: ((إن الله عز وجل خلق مئة رحمة» واحدة منها قسمها بين الخلاتق 
وخر تسعًا وتسعین إلى يوم القیامة)). رواه الطبراني والبزار. (فال الهيعمي: 
وإستادهما حسن). 

وعن معاوية بن حيدة رضي الله عنه» عن النبي صلی الله علبه وسلم قا 
((إِنَ الله خلق مئة رحمة؛ قسم رحمة بين خلقه يتراحمون بهاء واڈخر لأولياد 
تعة وتسعين)). رواء الطبراني- قال الهيشمي: رجال إسنادہ ثقات. إلا مخيّس بن 
تیم مجهول. 

وعن عبادة بن الصامت رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلی الله 
عليه“ وسلم: ((قسم رينا رحمته مئة جزءء نأنزل منها جزءًا في الأرض فهو 
الذي يتراحم به التاس / والطير والبھائم؛ وبقيت عنده منة رحمة إلا رحمة واحدة [ہ٭ تب 
لعباده يوم القیامة))۔ رواه الطبراني. قال الھیثمي: رجاله رجال الصحيح» غير 
إسحاق بن يحبىء وإسحاق لم يدرك عبادق 

وعن ابی سعيد الخدري رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلى الله عليه 
رسلم: ((ما خلق الله تبارك وتعالى من شيء إلا وخلق ما يغلبه» وخلق رحمته 
تغلب غضبه)). رواه البزار. 

وعن أبي هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلی الله عليه وسلم: 
((تلت: يا جبریل أيصلي ربك جل ذكره؟ قال: نعم؛ قلت: ما صلاته؟ قال: 
برح قدّوسء سبقت رحمتي غضبي)). رواه الطبراني في الصغير والأوسط. قال 
ليشمي : ورجاله موثقون۔ 

وعن جتدب رضي الله عنه قال: جاء أعرابي فأناخ راحلته ثم عقلهاء فلمًا 
ملى رسول الله صلی الله عليه وسلم آتی راحلته فاطلق عقالها ثم نادی: 'اللهم 

| ارحمني ومحمّدًا ولا تشرك في رحمتنا أحدًا'. فقال رسول الله صلی الله عليه 


ا نراغ في (م)ء ص 442. وما سقط من (م) موجود في (ت). وفي هذه الورقة (ق201ب) 
تم إدراج أربع تصحيحات أضيفت في الهامش الأيسر وهي الكلمات: واحدة. أخُرَ إن 
تےم. متها ما قد يكون بخط المؤلف» ومنها بخط ناسخ (ت). 


چر۱ 
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وسلم: ((أتقولون هو أضل أم بعيره؟ ألم تسمعوا ما قال؟ قالوا: بلى. قال: لقد 
عَقرَ .رحمةً (الله عز وجل) واسعڈ إن الله عر وجل خلق معة رحمة.. فانزل 
رحمة تتعاطف بها الخلائق» جنها وإنها وبھائمھاء وعنده تسع وتسعونء 
أتقرلون هو أضل ام بعيره؟)). قال الهيئمي: رواه أبو داود باختصارء ورواہ 
أحمد والطبراني» ورجال أحمد رجال الصحيح» غير أبي عبد الله الجشمي؛ ولم 
يضعفه أحد. 

وعن ثوبان مولى رسول الله صلى الله عليه وسلم قال: قال رسول الله 
صلى الله عليه وسلم: ((ما أحب أن لي الدنيا وما فيها بهذه الآية: فل يَعِبَادِفَ 
الین اروا عق امج لا تفط بن تد ان إِنّ أمّهَ َير دفوب جَيعأ). . . [إندُ 
هو التقْرُ اعم [الزمر: 53] الآية. رواء الطبراني في الأوسط قال الهيشمي : 
وإستاده حسن۔ 

وعن حذيفة بن اليمان رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلی الله عليه 
وسلم: ((والذي نفسي بيده ليدخلنّ الله الجتة الفاجر في دينهء الأحمق في 
معيشته؛ / والذي نفسي بيده ليدخلنَ الجنة الذي قد محشته النار بذنبه» والذي 
نفي بيده ليغفرنَ الله يوم القيامة مغفرة يتطاول إليها إبليس رجاء أن تُصيبه)). 
رواه الطبراني في الكبير والأوسط. وزاد فيه: ((والذي نفي بيده ليغفرن الله يوم 
القيامة مغفرة لا تخطر على قلب بشر)). قال الهيشمي: رجال الكبير ثقات إلا 
سعد بن طالب أبو غیلانء وقد ولّقه أبو زرعة وابن حبان. وقد مرّ في مسألة عدم 
ترمد العذاب» عند نقل كلام ابن تيمية أحاديث تتعلّق بذلك» فراجعه. 

وعن ابن عمر رضي الله عنه» عن النبي صلی الله عليه وسلم أنه قال: 
(ما'”' من شيء أكرم على الله تعالى يوم القيامة من ابن آدم» قيل: يا رسول 
الله: ولا الملائكة؟ قال: ولا الملائكة. إن الملائكة مجبورون بمنزلة الشمس 
والقمر)). رواه الطبراني والخطيب. 


(۱) حاشية في (سء ق258ب) مفادها: 'بلغ". 
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وعن أبي هريرة رضي الله عنه مرفوعًا : ((المؤمن أكرم على الله من بعض 
ملائكته)). رواه ابن ماجه. 

وعن أنس رضي الله عنه» عن النبي صلی الله عليه وسلم أن الملائكة 
قالوا: ((يا ربنا خلقتنا وخلقت بني آدم» فجعلتهم یاکلون الطعام» ويشربون 
الشراب» ويلبسون الثياب» ويأتون النساءء ويركبون الدواب؛ وينامون 
فيستريحون» ولم تجعل لنا من ذلك شيئًاء فاجعل لهم الاتیا ولنا الآخرة. فقال 
عز وجل: لا أجعل من خلفته بيدي ونفخت فيه من روحي کمن قلت له: "کن" 
فكان)). رواه ابن عساكر. 

وعن سلمان رضي الله عنه رفعه: ((ليس شيء خيرًا من أُلْفٍ مثله إلا 
الإنان)) رواء الطبراني والضياء. 

وعن ابن عمر رضي الله عنهما مرفوعًا: ((لا نعلم شيئًا خيرًا من أَلْفٍ مثله 
إلا الرجل المؤمن)). رواه الطبراني. 

وعن ابن عتبة الخولاني» وكان صلی إلى القبلتین مرفوعًا : ((لا یزال الله 
تبارك وتعالى يخرس في هذا الدين غرسًاء يستعملهم فيه بطاعته تعالى إلى يوم 
القيامة)). رواه أحمد وابن ماجه. 

وعن أبي هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلى الله عليه وسلم: 
((لا تزال طائفة من أمتي قرّامة على أمر الله» لا يضرّها من خالقها)). رواه ابن 
ماجہ۔ 

وعن / المغيرة رضي الله عنه: ((لا تزال طائفة من امتي ظاهرين حتی 
يأتيهم أمر الله وهم ظاهرون)). رواه الشيخان. 

وعن عمر رضي الله عنه مرفوعًا: ((لا تزال طائفة من أمتي ظاهرين على 
الحن حتى تقوم الساعة)). رواه الحاكم. 

وعن معاوية رضي الله عنه قال: سمعت رسول الله صلى الله عليه وسلم 


(1) حائية في (سء ق259ا) مفادها: 'بلغ'۔ 
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يقول: ((لا تقوم الاعة إلا وطائفة من أمتي ظاهرون على الناس؛ لا يبالون من 
خذلهم ولا من نصرهم)). رواه ابن ماجه. 

رعن ثوبان مولی رسول الله صلی الله عليه وسلم (أنَ رسول الله صلی الله 
عليه وسلم قال)!'': ((لا تزال طائفة من أمتي على الحقّ منصورون» لا يضرهم 
من خالفهم حتى يأتي أمر الله)). روا ابن ماجه. قال الحافظ ابن حجر في فتح 
الباري: ((المراد بأمر الله الرّيح التي تقبض أرواح المؤمنين. قال: ولا ثُنافيه 
الرواية التي فيها: حتى تقوم الساعة؛ لأنْ ما قرب من الشيء يُعطى حكمه)). 
انتهى بمعناه. 

وعن أنس رضي الله عنه مرفوعًا: ((في كل قرن من أمتي سابقون)). رواه 
أبو نعيم في الحلية. 

وعن أبي جمعة قال: تغدينا مع رسول الله صلی الله عليه وسلم ومعنا ابو 
عبيدة ابن الجراح فقال: يا رسول الله أحد خير منا؟ آمنا يك. وجاهدنا معك. 
قال: ((نعم» قوم یجیئون بعدي» يؤمنون بي ولم یروني)). رواه أبو نعيم. 

وعن عمرو بن الجموح رضي الله عنه أنّه سمع رسول الله صلی الله عليه 
وسلم يقول: ((قال الله تعالى: إن أوليائي من عبادي. وأحبائي من خلقي؛ 
الذين يُذكرون بذكري. وأذكر بذكرهم)). رواء ابو نعيم في الحلية. 

وعن لا هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلى الله عليه وسلم: 
((قال الله تعالى: من آذى لي ولیٔا ققد أذنته بالحرب))۔ رواه البخاري في 
صحيحهء وابو نعيم في الحلية. 

وعن عائشة رضي الله عنها قالت: قال رسول الله صلی الله عليه وسلم 
فيما يرويه عن ربه تعالى: ((من عادى لي وليّا فقد استحل مُحاربتي)). رواه أبو 
نعيم في الحلية وابن أبي الدنيا رالبيهقي» ورواء أحمد وقال: ((من آذى لي 
وليًا. . .))» وني أخرى /له: ((من آذى. . .)). وفي حديث ميمونة مثله. . . وقي 


(1) ما بین قوسین لیس في (ص). 
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رواية أحمدء عن (وهب بن منبه)''' موقوفاء فال الله [نعالی]: ((من أهان ولتي 
المؤمن فقد استقبلني بالمُحاربة))؛ رواء الإسماعبلي عن علي في مسند علي [كرْمْ 
الله وجهه]ء ورواہ الطبراني عن ابن عباس. 

وعن معاذ بن جبل رضي الله عنه فال: سمعت رسول الله صلی الله عليه 
وسلم يقول: ((إِنَ من عادى أولياء الله فقد بارز الله بالمُحاربة)). رواه ابن 
ماجهء وآٻو نعيم. ورواه الطبراني» والبيهقي من حديث أبي أمامة: ورواه ابو 
يعلى» والبزارء والطبراني عن آنں؛ ولفظ الحديئين: ((فقد بارزني)). ورواه 
الطبراني مُختصرًا بسند حسن عن حليفة رضي الله عنه. 

وعن أبي هريرة رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلی الله عليه رسلم: 
رر لله تبارك وتعالى في كل بدعة كيد بها الإسلام وأهله ولا صالحًا بدت عنه 
ويتكلم بعلاماته» فاغتنموا حضرر تلك المجالس بالذبَ عن الضعقاء. وتوگلوا 
على الله وکقی بالله وكيلا)). رواه أبو نعيم في الحلية. 

وعن أبي هريرة رضي الله عنه قال: فال رسول الله صلی الله عليه وسلم: 
((إِن الله ييعث لهه الأمة على راس كل مئة سنة من يُجِدّد لها دينها)). رواه أبو 
داود في ستنه» والحاكم في المُتدرك» والبيهقي في المعرقة. وله طرق وشواهده 
وفي بعضها أنه يكون من أهل بيته صلی الله عليه وسلم. قال الحافظ الحجة أبو 


الفضل عبد الرحمٰن اليوطي في منظومة له: 
وقد آئی في تَحبّرٍ تنْتَفَر ر ل ات ف 


باه في راس كلّمعة نٹنےئنالہلو الأئة 
مما عليها عالمًائِيجَلْدُ وبي المُدَى لاله الفُخِمَهِدُ 
إلى أن قال: 

والشرط في ذلك أن تمضي المئة وهو على حَيّاتهِ بَيْنَ الفئة 


يعاو بالعلم إلى متايه وبتر ال في کلاہے 


(1) ما بين قوسين فيه نقص رخلل في (م)» ص445. 
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۰ الى الجائپ القزيق 
وأنْ يكون في حدیثِ قد رُوي من أَهْلٍ بَيْتِ المصطفى وَهوَ قوي 
ورن ترقا عو الور تا نكن الىك اتج مى 


وله في المسألة رسالة استوفی فيها (طرق الحديث» /وذكر من قيل فيه: إنه 
المُجتد)'“۔ والله (أعلم)0©. 


وقد ذكر الإمام ابن الأثير في جامع الأصول أنه ينبغي أن يكون في كل مذعب 
مُجدد۔ ثم ذكر المُجددین من کل المذاهب إلى المئة السادسة» وهي عصره الذي كان 
فيه. وهو حسن جدًاء إذ اين ليس عبارة عن مذهب واحد» بل هو مجموع المذاهب. 
نعم» لو قيد بمذاهب السُّنة لكان حسناء لأنّ الدّينَ الحق هو السّنةء فكأن مذاهب 
البدعة ليست من الدّين الحق. ولا بد من ذلك» بل لو قيل: لا بد في التجديد من 
مجيء من له اليف أيضّاء لم يكن بعيدّاء”* لأنْ لفظ الحديث عام لا يخض 
العلماءء فإن *مَنْ* مِن صيغ العموم؛ والعالم إن لم يوجد من ينصر أقواله 
ويمضيها بالسيف لا يُتفع بعلمه إلا نفعًا خاضًا لبعض الخواص الموفقين. أمَا التفع 
العام المدلول عليه بالتجديد فإثما يحصل بموافقة 'الملوك العلماء"» وإمضائهم 
آقوالهم» وحمل العامة عليهاء وإلّا فلو جُلّيَ العوام وهواهم لرجموا العلماء 
القائلين بالحیء المُخالفين لهوى العوام والفسقة الطغام. والله الموفق. 

وهذه المئة الحادية عشرة قد انقضت: والدّين قد نزل فيها إلى أسفل 
سافلين. فنرجو من الله إنجاز موعوده وبعث من يُجِدّد الذّین لعبيده» ونصره 
بملائكته وجنوده» إنّه الكريم المنانء والرحمٰن المُتعان؟. 


(1) في (م) مكان العبارة فراغ على شكل نقط.... وكأنها كانت غير مقروءة في المخطوط 
المنقول عنه» ولذلك ترك مكانها فارعًا. والأبيات من أرجوزة للسيوطي سمّاھا تحفة 
المهتدين بأخبار المجددين. 

(2) ما بين قرسين: الملاحظة السابقة نفسها. 

(3) ما بين قوسين: الملاحظة الابقة نفسها. 

(4) “لم يكن بعيدًا' ليس في (ت). 

(5) في هامش (ه) ورد حاشية مقادها: 'قال قوم من العلماء إن المصنّف هو المُجدد للقرن 
الحادي عشرء وذيّل العلامة الشريف عبد الرحمن العيدروس نظمًا من سرد المُجذّدین 
فقال: وحادي عشر جاء بَرْزَنْجِيَ... مُجِدّدًا وشرطه جلي.-انتهى ". 
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ولنکتفِ بهذا القدر من ذکر الأحاديث فإِنْ استقصاءها مُتعذْرء والمقصود 
التبرك. وقد مرّ أثناء هذه الرسالة الجمّ الغفیر؛ رالشيء الكثيره من الأحاديث 
الصحيحة» نفعنا الله وإياكم أيّها الإخوان بحديث رسول الله صلی الله عليه 
وسلمء واماتنا على سنته الغراء؛ وختم لنا ولكم بالخير» وجعلنا في زمرة 
أوليائهء ومن حزب الله ورسولہ؛ «أ إ٤‏ مِْبَ لَه هم ألتِمٌنَ)''" [المجادلة: 
2]. والحمد لله رب العالمین: وصلى الله على سیدنا محمد وعلى آله وصحبه 
أجمعين. وعلى التابعين وتابعيهم بإحسان إلى يرم الدينء وغفر الله لنا ولوالدیناء 
ولإخواننا ولمشايخنا / ولأولادنا وتلاميذنا!© ولمن أحسن إلينا ولجميع المسلمين 
والمسلمات» آمين آمين آمين» والحمد لله رب العالمين. -انتهى © 


(1) حاشية في (سء ق261|) مفادها: "بلغ مقابلة". 

(2) في (ه) تلاملتتا۔ 

(3) في (ت) وقال كاتبه محمد بن عبد اللطیف الجاري البتي؛ قد من الله علينا بكتابته واستقدنا 
منه كثيرّاء والحمد لله رب العالمين. وقد كملت الكتابة ليلة الجمعة 24 محرم؛ مفحح منة 
7 برباط سيدنا علي رضي الله عنه» وعن كل الصحابة أجمعين؛ بظاهر المديئة المنورة 
على خير ساكنها أفضل الصلاة والسلام عدد خلق الله العلام, 
وفي أسفل هذه الصفحة نقرأ بقلم مُختلف ما يلي: ذروا العارفين المُحدئين من أمتي لا 
تنزلوهم الجنة ولا النار حتى يكون الله الذي يقضي فيهم یرم القيامة (خط عن علي - 
الجامع الصغير). 
المُحَدَئِين: بفتح الدال اسم مفعول جمع مُحَدّثْ بالفتح؛ أي: مُلْهَم وهر من ألقي في 
نفسه شيء على وجه الإلهام والمُكاشفة من الملا الاعلی؛ مناوي الكير. 
أي: لا تحكموا لهم بهم بإحدى الدارين. مناوي. 
الله: هو. مناوي. 
تنزلوهم: يظهر أنهم المجاذيب كرنهم الذين يبدو منهم ما ظاهره بُخالف الشرع ولا 
يعرض لهم بشيء ويلم أمرهم إلى الله تعالى. مناوي. 
جات اة قد خلت کہا ما کلت ولم قا كم ولا کر کنا كوأ بء الآية.. . 
[البقرة: 134]. 
واخیرًا عبارة: بلغ مقابلة على أصله على يد مؤلفه. إضافة إلى خنم دائري محتواء 
٭وقف الحاج سلیمان المُدرّس...". 
في (ه) ختم بيضاوي الشكل كُتب فيه: كتبخانة حضرت بير هدائي 1034. وأيضًا: بلغ 
مُقابلة من أول. . . الخامس... وكتبه جعفر برجي حفيد المُصتّف. = 
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الجادَبٌ الفَيبِيٍ إلى الجايِّب العُرّبي 


وقي (س) زيادة: 'وصلى الله على سيدنا محمد وآله وصحبه وسلم "۔ 

وأمًا النخة (م) فإنها تنتهي بذكر من حضر القراءة في دمشق وهي على النحو الآتي : 
*قلت: آنا الفقیر إليه تعالى محمد خيرات بن سليم فخري: قد فرغت من نسخ هذا 
الكتاب عصر يوم السبت الخامس ربيع الثاني عام 1386 من هجرة سيدنا ومولانا خاتم 
الأنبياء والمرسلين محمد صلى الله عليه وسلم؛ الموافق الثالث والعشرين تموز عام 
6 من ميلاد السيد المسيح عليه وعلى سائر الأنبياء والمُرسلين الصلاة والسلام» 
مائلا المولى العفو والعافية وحن الختام» وساتئلًا الله عز وجل أن يغفر لي ولوالدي 
وأن يرحمهما كما ربياني صغيرًا. والصلاة والسلام على سيدنا محمد النبي الأمي 
والكوكب الدري۔ وقد تلاہ العبد المؤمن عبد الحيب عدي بحضور العباد المؤمتين 
الشيخ فريز الكيلاني وأبي النصر اليافي» والدكتور عبد الكريم اليافي» وأحمد البيلوني 
وصبحي القضمائي وحسن القتبري وياسين عرفةء ومنير العمادي» وحكمة أبو حبيب» 
وعمر البرازي؛ واحمد حان» وصلاح الدين القدسي» واحمد الخاني» وغيرهم من 
الأفاضل الأمائل. .. جعلهم الله من ورثة جنة النعيم ورضي عنهم ورضوا عنهء إِنّه 
الميع المجيب رب العرش الكريم؛ وعلى نيه محمد أفضل الصلاة والتليم". 


الفهارس الفنية 


فھرس الآيات 


الآية الورة رتم رقم الورقة من 
الآية خطوط مائیسا بٹرکیا (ت) 

(الکند یل رب العلييت» الفاتحة 2 1174 

« ل الیک ترا سر؟ عون البقرة 6 6ء 192پ 

وله عَدَابُ عَيْلِيهٌ» البقرة 7 9ب 


ا ایک كتَرُوا سوا يي َأندَنتمْ أم كم ایز البقرة ‏ 37-6 186ا 
لا مون ٭ َم ا 

یسل ہو كیا البفرة ‏ 26 2ب 
<آتَحْمَلُ فا مَن تی فيا القرة 36 27اب 


(لا خر میھت ولا مم يخروت ) البقرة ‏ 262 200| 
عد ينه الأنهر» البقرة 74 7ب 
اکاژ إل اتا تود تن البقرة ‏ 80 2وب 
ال عَهْدَا) 
هَنَمَ وه ق البقرة 115 194ب 


« البقرة 134 12 
اة وَسَمَلا نووا مداه مَل الاس البقرة 143 61 


گنک ری 
د اٹیل عم کھینڈ) 


193.189 البقرة 162 79بء‎ EIS) 
1103 رکا مم نَ مِنَ ألنّار» البقرة 167 86 كوب.‎ 


(م اتی علیگم ادوا علد پیقل ما دى عَلِک) البقرة 194 وتا 
یل اہ مي الأ البقرة ‏ 210 52 اب 
(لا يون کنو من یلیہ إلا با کڈ البقرة 55 لكاب 


602 الجاذبٌ التَيْبِيَ إلى الجانِبٍ المّزبِيَ 


الیقرة 229 

البقرة 29 

البقرة 260 

268  ةرقبلا‎ 

3 البقرة 269 
رورہ اليح آل عمران 9 
زنک ںی یٹ آل عمران 11 
ES)‏ التعمراة :فلا 
: 18 

28 آل عمران‎ Er) 
ل إن کر يو لہ نات و‎ 
54 

81 

110 

128 

159 

وی 


وک ی ل ُا ن کیں اہ نوت بل کیک آل عمران 169 


رك تل کم کٹا رن 178 


رز بن التنّ» النساء 18 


(عَی تا عَمَر دهم التوث) النساء - 18 


1 


5ب 
1126 
1185 
5ب 


16 


171« 1191 
60ب 

0ب 

51ا 


135 
124 
6ب 
1117 
1122 
f91‏ 
4ب 


٥نب‏ 
4ب 


8ب 


الفهارس الفنية 


کت |کا نكا بن گل أي ات بین وَكنا بك النساء 


عل ل کہیتا) 
(ر أنه لا يعر أن ينر ب النساء 
النساء 
«(8 يبت جرهم » ا 
نتا آریهھ اتیج النساء 
(تن بطع الول كمد الع الپ النساء 
لغ إل بور ایت النساء 
الأنعام 
(وتن يقل مؤيكا محا تمَتاؤ جیگۂ الساء 


کیا فی 
کن تِقشل مؤيكا بَا جاه جمد الشاء 
0 ج اق عله ولتک 


التساء 
ا دیق الساء 
(كت ا اقم يک جک ان 
(اه 
فاد 
99 


(مَا يفصن اہ یلم إن ککرثز وا الساء 
ران ا کار یا 


رکا اہ ل میڈ الناء 
(ژ-ئ) المائدة 
لت کر الک تَالوا اک اک هُوَ نسَح المائدة 
ائ ع 

<تالجرح 2 المائدة 
کیک تل ام زیم عن یک المائدة 


ول تا بعر 0 المائدة 


41 


116 


147 


45 
54 
64 


160 


1129 


76 
3وب 
1190 
6ب 


2ء 1102 


9ب 


136 
2ب 
56ب 
۵8 

8ا 


ووا 


152ب 
190 
198 


79 
121 
176 


604 1 الجاذِبٌ القَيْبِيْ إلى الجانِب 


يت این مرا بأ 78 3ب 
اث وی اتن زیڈ 6 


مدت 
كرّن ڪيا مُنهُم 80 103ب 
a e RO |‏ و 
رن لداب هُمَ حَیئردَ) 
98 0ب 

تتم ما ف تَنْيى ول لم ما فى ميد المائدة 116 1194 

وو 2 إذ وفوا عل ار تالو با 28-7 هوا 

چات ر ن ين ا روج 

یل ولو رفوا تا ل 

ولو شا تھا ينا يا عن الأنعام 28 وواء 1193 
کا رلا فى الک ين کی الأنعام 38 5ب 
«(ل ‏ عدم بك) رعا الأنعام 43 9ء 11ب 
کین ت وم وی لم ایخ نا اا الأنعام ‏ 43 9ب 
تتت 

و إة جام باش قرعأ وکن كت رع ) الأنعام ‏ 43 0ء 1124 
(كل أي ين َد اڈ سمح صرح وعم عل الأنعام ‏ 46 6ب 


رت0 الأنعام 46 137 
رلا رک وَلا کیں إلا ى کپ مین الأنعام 59 85ب 
أرق ل دى اڈ ْم اتر الأنعام 90 49ا 
مرن اَی اشن الہ أنيييم يجيلخ ئن الانمام 121 3وب 
ليخ رخ تن 


124 180 
124 9 ب 
رین دنهم یڈ الوأ ك مو حق مق مَل مآ أر3) الأنعام ‏ 124 10 


اعد خث جم رَد الانعام 124 0ب 


الفهارس الفنية 


(16 اکر متونگم حَدِينَ نهآ إلا کا كله اه نّ الانعام 
ك حَكِدٌ یٹ 
الإنب ل آریائم / یع آلا بت 


کو3 
(الًا ما كله ا الانعام 
(الار کون حَيدِيَ نهآ إلا تا كة ا الانعام 


)6ن اکر مریگ حَيِبِنَ فبا إلا تا كك ان إ٤‏ الأنعام 
ربك حم عَیٹ> 
(16 لار موك ييي بها إلا تا کہ أ الانعام 


الا ك کا لگ آر ت بن فبِيَ» الأعراف 
(ئا جت فيط آریة بلي لا بيرت الاعراف 


الأعراف 
(اتايئوا مر امو کل يام سَكَرٌ آئہ إلا الاعراف 
لقم الْكَيسُرة» 


ماما رت الْعَيِينَ * َب موس رَکَژہ) الاعراف 
لت موی ور الأعراف 
(وَيَحَمَقٍ رسعت گل ی الاعراف 


(4 ہیلک تریغ اتيقابت إل لت ي الأعراف 
جارایک ۴لا بن مم اَم الأعراف 
(تَليِنَ أكترٌ آلا لا يعمد الأعراف 
(إك ایی اموا إا مَمَمُمْ تتبث ين الین الأعراف 
ڪا کنا هم ميرو « وخوم يمدرم في 

آل ُد لا يترود 


605 


128 93ا 


129-8 93|» 93پ 


128 194 
128 97ب 
128 1ب 
128 2ب 
20 3ب 
27 3ب 
96 0ب 
96 0ب 
وو 0ب 
122-121 ١٥۱۱ء‏ 11۱2 
122 10 
156 2ب 


167 0ب 
179 1133 
187 3ب 
202-1 93ب 


جھ ين اتن يع 4» 


الأعراف 203 


(کا لتيب يك با يك بل مد الأنفال ‏ 5 


ن لوي لكَرِهر 


وما يندت إذ رت زنک اف ر 


نین زیی بن بل سکتا) 
إن َر ارب عد أ 


رز م لا فن ا لایع وار 


لحم تولا زم تہٹری 


ا کے لی أن بکد لم انید 


بض ف الارض سوک عرش اشا 


(ما کات یی أن کن لك ری 
ہر عق ت کلم ائ 

(تبلرقع مدب اه بابييك)» 
e)‏ 


( یرت أن يرا ور الہ باتییۂ 


واک َه إلا ان م ر 
(عَنَا ان عك بم آرت لمر 
جکرا ل م 

جافظ عَتيْ» 


الأنقال 17 
الأنقال 17 
الانفال 22 و55 
الأنفال 23 
الأنفال 67 
الانفال ‏ 67 

التربة 6 

التوبة 14 
التوبة 31 


التحريم 9 
وش نیا کک لله مت يسرك التوبة ‏ 105 
جا َر تم بنو) يونس 2 
(ننظز کیک كات عة لَبِق بوس 39 
القصص 40 
لا بل ا تن ف۷ يونس 64 
(2آ لاک کت وعروت ناك َة يونس 89-88 


و إلى رف مل لیوا عق برا 
المت الام » ل هذ ليک نئۓ) 


الجاذبٌ القَيْبِيَ إلى الجانب القّزِينْ 


196 


3ب 


60« ۱۱۸۵ء 1190 
61 
1133 
199 


9اء, 200ب 
2ب 


الفھارس الفنية 


ر اليش عل اترم تام عل يونس 
شريه إلى وف ى ؤا آلب 
انی 

قلا یئا حق برا اتاب الأایم) ون 


يونس 
(ل مامت نَم لا إل إلا ای نت بي يونس 
نا کید ولا يد التبیی) 
الف منت يب ا بتكدي» يونس 


(عی إا أَدَرَكَةه التركُ 6ل ءانث اللہ ا يونس 


اله إلا اليس کت يد جا إت 

لا ےےَ ااتیی) يونس 
(عَی إا آٹرکۂ انرق 6ذ ات يونس 
راع كحت ہو با ید يونس 


(حق إ1 انرک لمر ال کان ال لال يونس 
گا یع مت به با بترديل ونا ين الندليق» 


يي 


112ب 


124 
1129 
9ب 
109 


109 
10 


۵ء ۱٢١‏ 
1ب 
2ء 1اب 
17 


2ب 
8اپ 


ı09 


0ب 121ب 
ı12‏ 


21 
ıo9 


109پ 1118 
9ب 
8ب 


ویم کید دي لتكت لِمَنَ كَلقف يونس 
َك« 


لم یف بی إتت لسن لتق ناڈ يونس 
ود گا ين الاس من ب تلوت » 


لذ انيت حت تمہ ڪلت ريك لا يونس 
ور ٥‏ زكر نتم کل ميو عل ڑا 


التب الأ » 


(نولا كنك نریڈ انك ما ينآ إلا يونس 
وئ 

کا گنت عه مب الي في يونس 
السب اش ونم إل جيئ 


«الا ق شش يونس 


(نزلا كت َي مت يونس 
جالا ق بک يونس 


رثا ولیک اموا کت حَنا يونس 


وائ كن يز ين ری إلا من مذ اسن هود 
جرتا میں إلا ا هود 
مم اکا هرد 


وم ر بم الکن مودعم التارٌ هرد 


92 


92 


96 


97-96 


97-96 


98 


98 


98 
98 


98 
98 
98 
98 
103 


36 
88 
98 
98 


الجاذبٌ المْيْمِيْ إلى الجانب العْريي 
٥0ب‏ 
1ب 


3ب 


1113 


09ب 1128 


الفھارس الفنية 


(ناتا ایی شا کی آثار لم با تن وک هرد 
(ناتا ال سا کئی آلا لم ا رن رهی « عرد 
ییک ہا کا داش اَمَو والأرش إلا نا كه 
نك إن ربك مال يذ 

جانا الین قرا کی آکار کع نيا رف رهی « هود 
ییک ها مَا ات اث وَالْرَسُ إلا ما که 
3 

جم پا نا وهی » کیک فا نا اب هود 
موث اش إلا ما كة رك ا رک اذ ا 
ٹیڈ 

لح نا َب وهی * ییک با کا داب مود 
لوث والارش لا ما كة رك 


4 تک َال ينا یٹ 


هوه 


هود 
«(خیییت فا کا دات اوت وَالارَسُ» هود 
(عَلَة عي شرن هود 


انوہ رَيْكْ» 


هرد 
(شتَم کا ارت عود 
(نولا عن ي الژژژنِ ين یک هود 


(لأتنان جَهَثَمَ سے الج ولا لعَيِرت)»6 هود 


106 
107-106 


107-106 


107-106 


107-106 


107 


107 


107 
107 
107 


108 
108 
108 


108 
112 
116 
119 

13 


195 


1ب 


٤4 


8ب 9 ۱0ء k80‏ 
4ا, 189 


4ء موب كول 
2ب 


8ب 


8ب 78ب 09ء 
ووب وھا کواء 
كوا 9۵ا 


08ب 


60 


(ثلا درن بدت » إلا ن تع ر عو 

اتا دتا بی رٹ » وف 
نز کل ذي لم عیغ4 پوت 
نا خَہذنا إلا بنا علِمنا یرسف 
لد لا بتك بن تزع لله إلا أت الكدرن» يرسف 
(لا ءانث ین تع أنه إلا اله الكَيرن» 02١‏ يرسف 
ود من في الکن وَالأَرَسٍ رکا ركا الرعد 
وار تله ا لمَتى الَا جا الرعد 


(إد بک بتک وباب ن 
أن بر 

E) 
(نَ يم لم يق ومن عصان بنك عور إبراهيم‎ 


ی 


یل © ونا 


جا تق لَه غیت ويي شل اك 
جح تنَا لی کر الأضٍ تک إبراهيم 
ران ين شه الا عند ربد الحجر 
ما رك إلا بتر تتلر» الحجر 
رما شم يبا بسحِي» الحجر 


ئ عباوت أ آنا امقر َي « وأ عاي الحجر 


يقتم مته ن التتب) 
جو مد لو )ؤ) 


ل لیے “ميا 
بوخ هابا شنال عل ليرت بل 
نر چ شیک 

جن س ق أن اع ب ري حي 


الجاذِب القَيْبِيَ إلى الجانب الفْرَيِتٍ 


۱19-8 195ب 


200 41 

76 1ب 

160 81 

87 108پ 

87 24ابء 1130 
15 09اب» 1192 
31 39ب 190 
19- 20 138 

28 8ب 

36 6ب 

173 47 

48 8ب 

117 21 

1171 21 

48 دو دوب 
50-49 00اب 

117 40 

t71 40 

60 ددا 169 169ب 
88 1104 

171 96 

100-9 3وب 

123 0ب 


ألا کت را جن 
0 شرف ف الل بنك د شر 
ون ين عوء إلا مخ عدب » 

وخ تن ندع إلا نہپ 


وتن كات فى موه آم كه في الآجِّة آم 
ا 

تل ی 

(كنًا حت رتتكز یی 

جم ادع اللہ أو دما ) 


أو و ےو 

Cer 
رہ وہ دہ ج‎ 
دل رکا آتا کڑ تئ‎ 


رت ہب و ےت 
نا َد إلا بار ين 

2 عر الین بل الت رن 

جواوعن عل امرض اتر 


E) 

وا نو ب وئ آذه 

رضح عق ج 

مد 16 كلل يدك آر تی 


الإسراء 


وریہ ليس من دُونٍ َم لم الكيف 


الكهف 
الكهف 


ع سس ا 


611 


187 1192 
9ب 129ب 
99ء 192ب 


2ب 

6ء 7 اب 
1ب 

0ہب ۱174ء 


5ء 76اب 
1176 


4پ 
128ب 
1174 


9ء لاب 
6ب 


612 


(لنك نکر آر تی 
7ئ 
عل له من يخم 2 کی) 


ررمسو یں 


(رلا تطعا یہ مل عَبَک صَبِنَ ون يِل عليه عله 
صَبَى َد مرن 

(ثن لس مه ما بل بوم الييَنة رز » خَبينَ طه 
فَ1 


(لا بت عا َمل وم بسر ) الانیاء 

ورک ينا شن عن شب ر عب الانياء 
ی۷ 

ورتا كك إا جع ہے الأئیاء 
يع تھا تمل ڪل تيكو کتا لیت الحج 


رم ڪل کو کنل علق رى الد 
سْكَرَئ را م شگرئ) 

وم إن يد ت لنبدا ر انين الحج 
( أن شم ہی ين نالو رین ٭ نايع مخ المؤمنون 
فى تل ل لا بت 

Oe):‏ المؤمنون 


جا ما الثرر 


الجاذِبٌ القَيَبِيِ إلى الجايْب المَريي 
٥9 4‏ 
44 ۷ 
66 70 
72 1200 
74 74 
74 4ب 75ا 90ب 
13 
81 7ب 
٥ء‏ 0ءء 189 
101 
101 79بء ۱189ء 103ب 
114 167 
114 1108 
126 174 
23 1199 
98 7ب 
107 9ب 134ب 
2 123 
34 3ب 
56-95 190پ 
108 ۹4 لب 89ب 
١1ب‏ 
22 2ب 


| القهارس الغنية 


ول ل هر مز تی التور 
| اه و َوب لض النور 
الور 
النور 
ری سا نٹ النور 
رت تس عل ند ہ ‏ رو النور 
(وکت تكم يت تة اتشر الفرناد 
 .‏ ديت سن اد مه مر الفرقان 
الجائية 


اق کر لک تی کت مد ايل ولد عا الفرقان 
<< جل حلكا» 

الفرقان 
الفرقان 
الفرقان 
الفرقان 


تار جك يتوم ٹیس الشعراء 
(كِ بيه بد کت يت ایند الشعراء 
(تككيا ها مم ولد » َم یں الشعراء 
تشم 


(نئي تَمَمَیگم مْنَ القَالِنَ> الشعراء 
ولز عَتتكَ زیی الشعراء 

لطر ينا 5 النمل 
رد بات النمل 
(للك ينا كم ی بو امل 
رن میب و ای 5اث ريف المل 
تن 


ه“ 2 


613 


60ب 

49اب 150 لكاب 
172 

1173 

1142 

7ب 

22 


8ب 


140 


9ب 
2ب 
95ب 
2ب 
1108 
9ب 


9ب, 1200 
9اب: 1200 
87ب 


1133 

22 

9ب 

7ب 
7ب 
٥۵ء‏ 1105 


614 


ورك مَل تل 

می أن مآ» 

لا تنثلوة می أن بَا أو ینہ و 

نا يدنك كم 2 لو زف 
1 على الوار لأسف اة المرَكَةٍ 

َّقَح أن ب و 


َم القند هُم ين الَتْرمِينَ» 
رما كت غاب اَن 
22110 
جوف ل نا کہ رک 
تسیا أن الم م) 

(لل تن ماك إلا مت 


(تتنيك قنك راتا تح انيع ولتت ينم 
الب عا َا بَاوے) 
رباك انت اغالا مم غ اي 
و الائرٌ ين ل ریا سد 
الل الان ں أسوَتِ ولاز 
رر مر ائ ت 
( ت ائ بک تن عيما» 


ہر ہہ 

رن لله رلڪ یر عل ۰ با الب 
2 َل عَبَهِ رمَا تيت 

جن ا رلا ارد ولا يلل رلا ت 


الجاذِبٌ اللَيْبِيَ إلى الجانب الفزين 


38 


21-0 


8 108پ 
8 اب 
116 
١ب‏ 


5ا 


3ااب 29 اب 
1200 


8ب 


194 


162ب ۹٦۱۱ء‏ 
193ب 


180 


89 

6ب 

8 اب 
BB‏ 1192 


کی 


الٹھارس الفنية 

رتا أت پٹتے کن ب شر پچ 
لا تی التكز ائ إلا بائین) وت 
جئئد کر میک اٹ 
جا شتی مهم مرا وَلَا نٹ کم ئن فاطر 
بها 

درا ب لآ اث اليى تر یس 
جککفا آم یا التخرثوة» یس 
(اتنثو 7 تة الصافات 
یق کاب إل تق ي اعت 
وټ ات ب ب ایی و 
لت لى يِنَ اکییی) ت 
تبتر مت کت 
سب إت أن فى نتا أن نك اعت 
جن ا فى التي ات أت اتات 
(تذ حتت ایگ الصافات 
(رک متا کر ایکڑا الیئٰ) انات 
(وگرکۂ رتح با يد اکیی) إلفنانات 
رات اذ العافات 


حن ريك رت المِرّو کا بَيثت « تََکمم عل الصافات 
زیخ » لد و رب التیے> 
(لتتكرت کچ كت بے یتپ 


ص 
تا متمق أن َد لا عاٹ يَف نكت 
ص 
ص 
ص 
بے 
جا حيدم إلا لتر إل لله ل الزمر 


کل ری انها بكرن زایا لا يتلترْ» الزمر 


112 
149 
182-180 


75 
75 
075 
75 
716 


615 


0ب 
31 
اذا 
۹ء 1176 
1132 


113 ۱8۸2ء 
3ب 
122 


616 


وتا م ے اہ ما تم یکا یق 


(لا تفتلا ين َة اله إن لله يلير الب بيا 


إل خر التو اسم 


و أله بی اوت عا إل هر 


اک 
(يتستبى الین نڑڑ) 


ل کیتاوئ لين انرما عق اتشيه له تقتظرا من 
تة ات لله بنیز الل جنا إل خُر التتور 


اټ 
(بَسْرَتَ عَكَ کا ملت فى جب آئہ) 
(يا كتثرا لله کے کت 


مغ نقح بر نانثا حَبلي» 


إن يَكْ كَازِبًا مَل كَذِبْهُ ون يَِكْ سَاوقا يُصِبَكُم غ 


بن الذي بيذي 


(بتزے كم الثلك اي هري فى الاس فتن ء 


یمم ین ہیں لق إن جک 

یی لاک عَم ينل بم الأحراب» 
(ِن لاک كَنأ» 

بعر كبشن نك کیل ارا 
(يَجَانَ بال دزن مره المي 
<أتيِرا ال مر » 

«أتيرا تال مرت َد التتي) 
(الا بعشو عا مو وَعَشِي» 
الیل :ال تت » 

کیو لَب تک 


ده 


ود 


غافر 


جک زا ا لوا امنا باه وه وَسکَميا قافر 


و 


يما کا بد متركين ٭ نل يَكُ بََنهُمَ | 
نازا ب 


۰ 
إيكتهم لما 


نر بك بَمَمُهُمْ يتمهم لما رازا بل س لو الی غافر 


عد كت فى بابد 


الجاذِبٌ العَيْبِيَ إلى الجايّب العُزْبٍ 


47 
53 


53 


53 
53 


56 
67 
3 
28 


29 


30 
37 
38 
45 
46 
46 
46 
46 
60 
85-4 


85 


8 ب 


174 


الفھارس الفتية 


جکر بف ممه ايحم تا را ت 
عت آم آلتى عد حلت ف عاي 
قر بك يَمَعْهُمَ پیکاع لا رآ ب 


(0تا ات عت 

ف التاق َف اَثمَ) 
0-٦‏ 
یی گنی ی 


ول گیتیو۔ کی رمو کی اتی 
جئر آکۓ ال 
لات كتيوه تی رمو اسيع اي 
ES)‏ 


(رلا مروا ف 


تھا۷ 
(ص اكَت) 

رؤا و بنا 
من ع رتح برد عَلَ ات 
ر0 تم نلا 


(عَدَابٍ ¢ 

( بتر عَنهْد َم یہ یٹک 

0 يد عن 

ر(رجڑ تکرک) 

(اینم سك © تیر ته یک عدا 
7( فته إلا الحقْ» 

و ت نا فى اسرب 


617 


9ب 

9ب 

12 17اب 
9ء 123ب 


1128 

7ب 

142 

1174 

83ب 137ب 
62اب 171پ 
0ب 

174 

81پ 

2ب 

0 

149 

1102 

2ب 

179 


00٠ 1 1 68‏ الجادَبٌ القَيْبِيَ إلى الجانب المَريي 


ہہ و ال ا الجایة 13 قات 
و( قر كن اتيب وان ت جاخ الجاية دا 172 

ت الفرقان ‏ 43 8ب 

الاحقاف ١6‏ 173 
«للتجخرا لا و الا کد الاحقاف 25 4ب 
(حل تد د 31 9ب 
آم تو الثرتات أن علق رپ أشاله) ‏ محمد 24 45ب 
لن القت یھ ينا يبرت ائ اقح 0( وكبء 1180 
ری نے ابوك إا باوت لئ ب مه موق الفتح 10 10 
تی 
ہے له بک ين َلِما» الأحزاب 40 36ب 
التح 26 

یج کر وتكن لا لتلما نّا دحل تن الحجرات 14 ٥بء‏ 1112 
د ٹیڈ 
رک أرب و اس ازرد 5 16 6ب 
وي الأ غیت شرفي ٭ رن لک أن بير الذاريات 21-20 142 
(نَكنَا عَدَ لاف وا الى عيذ ق 22 2ب 
مَل اسلا 3 30 9ب 
عل ب می 3 30 9ب 
ْمَل ی ہی 5 30 4ء 183 
رک وتي الج 9 4ب 
7 0ئ التجم 4-3 36 
( يا می ني لتر « إن مر إلا مي يك) لم 4-3 6ک 
(2 6 کلم من تب وس ار انف التجم ‏ 9-8 6ب 
رو ای القمر 14 1176 
(رتا انر إلا وحن کے باقر ار 50 وكاب 


جح توق قب ٭ جع تع ل یب الرحلن 20-19 ١١69‏ 


الفهارس الغنية 


5 3 ۳ ي تاي 

(کات ررد كليِمَانْ» 

(لا مقطو ولا تی 

مر الأول گی اھر اليل ور يكل حنم ع 
جم الايد ويم انر َال 


مز مع ا تا کل 
(وئی تت 
وشوا ٹا تلكا ملین ی 


مت الي امنا إنا مسبم اٹل نیا بن يتق 
يوسو سَتَفد» 

اتك رب لطن الا إن زت اتیل م 
قشت 

( إنّ جرب الم حم التي 

(عتل الین یلوا ا م م يرما کل 


ھھ جس وي 


السار تلا 
ا ای يد غ > ل ا فق 
(لَا بود اہ مآ رمح ریتعلیت ما د 


(مَوْدُهَا الاش لكر 
جار گا س آر مف ع كاي كنب ابر » 
(نقتها يتَیْمَ) 

پھر جن حت لا لئود « رل م پا ڳړی 
ت 

a) 

(4 ک ع ت 


الراقعة 


37 
33 


619 


1123 

8ب 

9ب 189 
وني 

2ب 80اب 


41ب ۱161ء 1179ء 
اونا 


1 
6كا 


كك 1 گت حر الجاذبٌ القَيْبتِ إلى الجایپ الفَربِن 


(ن بم ن مِتدَارُكُ حَسِينَ أل ص المعارج 4 182 
وھ ینم لہ إلا وائ توح 6 12ب 
)ی ت ى بد و توح 5 88 1اپ 
)ي ت ى كه و « شرم تمل إلا توح 6-5 180ب 
O4‏ 
رخ ہے قت كم رت م مرو نرح 9 8 اب 
اتترا رك إئد د عن توح 10 0 ب 
(ڑیں آلتة ميك ينر ترح 11 37اب 
(وَسَرُوا تی ڪا ترح 22 ٥0ب‏ 
31 شرت الھک ولا کون وکا ولا سوا ولا يوک 
ت4 توح 23 0وابء 191ب 

مقر يدوا لم ين ڈرو لله اا توح 25 12 
0لا نوا إلا ب ڪا نرح 27 129 
رپ افر لي وولف رت مَل سے ٹن ترح 28 3ب 
ْو السب ولا رر اليب إلا 6 
رت آفیۃ لي وَلِرَدَعْ» نرح 28 194 
(ركد د کم عد أ الجن 19 4ا 
من كه تَا جَمَنَهَ حَبِبِنَ مآ الجن 23 2ب 
و(حَیینَ يبآ 21 الجن 23 كوب 

ب کن کا ان إل رب سيلا) المزمل 19 141 

المتٹر 30 0ب 
البا 23 اول 193 97ب 
2ب 175 


لا جم کت بسا یی م٤‏ بی با ح4 البا 23-21 194 
(لبِينَ با لننا لا يوقن يبا مر رلا م إلا انا 26-23 191 
جِے ون حر رئ 

(! جر ٤ت‏ بها مين کا آبیںَ ا نه ابا 28-1 ووب 
لا رف یا بتک ولا 2 إلا خا رمَا جرہ 

رتا اتی اا لا بن جت برا وبي 

کټ 


الفهارس القنية 


(حَر5 رِتَۂهُ> 
موقا من ردك إل عَذ6) 
تا ریغ تقق» 


(عذ اق رق 

رد اکن ر 

رہ بن کیک لم ى ی) 
وج تر ل جک ای 

( یڈ برت 

( بتع عن بی تد کید 
جخ) بچ تالا کتے) 

ق ين ہم غا 

(حسَبٌ تہ رَبك سَوط عاب 
وجا رك ولك سَدَّ ص 
ای التتش ال ٭ ا 
(واتا َة نیک مذ 

لداع تر ر 

برذ عَدِتُ لََارهَا» 

رد نٹ 

(کڑ ای...4 

(2 ار رَد 

تر ار أَلْمُومَدَهُ » الى تلع عَل الاين 
و(الئرَكَدۂ » أل لغ عل الأ 


61 


2ب 
01ب 


١اب‏ 29اب 
1200 


110 
3ء 129ب 
10 


2 ہے الجاذِبٌ الميِبِيَ إلى الجاتبِ القَرَييِ 


فھرس الأحاديث النبوية'“ 


ملل متن الحديث رقم الورقة 
5 «اتقاكم وأعلمكم بالله أناٴ.البخاري؛ 1: 16ء (20). وفي 3ب 


مسلم: ؛إنّي لأرجر أن أكون أخشاكم لله وأعلمكم بما آتقي»» 
2: 81 )1110(. 
3 «إذا قرغ الله من القضاء بين خلقه أخرج كتابًا من تحت العرش إن 1103 
رحمتي سيقت غضبي...). ورد في كتاب البعث والنشور لابن أبي 
داود السجتاني» وذكر المحقّى الحويني السلفي أن إسناده 
حسنء 75ء (52). وللحديث أكثر من رواية وألفاظ متقاربة 
أوردها البَرْزْنْجِي في المتن. 
3 #إذا قال الإمام: سمع الله لمن حمدءء فقولوا: رينا لك الحمد...٠۔‏ 9ب 
ورد في البخاري 158:1 (796)ء وفي مسلم: «وإذا قال: سمع الله 
لمن حمده فقولوا: اللهم رينا لك الحمد يمع الله لكمء فإ الله 
تبارك وتعالى قال على لان نيه صلی الله عليه وسلم: سمع الله 
لمن حمدهة. مسلم» 1: 303. (404). ابو داودء 1: ٠164‏ 
(603). سد احمد 32: 435ء (19665)۔ 
4 ١إا‏ كان يوم الجمعة نزل الله تبارك وتعالى من علين على كرسيه...6: «ثم 1178 
يصعد تبارك وتعالی على كرسيه؛. جاء في المعجم الأوسط للطبراني : 
«قإنا کان يوم الجممة تزل من علّین فجلس على كرسيه...»» 2: 314ء 
(2084). وني الكنة لمبدالله بن أحمد بن حنبل : «فإذا كان يوم الجمعة 
نزل تبارك وتعالى من عليين على كرسيه». 1: 250. (460). وفي 
مصتف ابن أبي شية مثلهء 2: 4617 (5557). 
3 «اذكروا موتاكم بخير». ورد في الترمذي بصيغة: «اذكروا محاسن 1ب 
مرتاكمف 3: 330 (1019). أبو داو 4: 275 (4900) . 


6 «أرواح الشهداء في أجواف طير خضر». ورد في سنن الترمذي: إن 22 
أرواح الشهداء في طير خضر؟: 4: 176ء (1641). ابو داود: «جعل 
الله أرواحهم في جوف طير خحضر؟» 3: 15؛ (2520). ابن ماجه: إن 
أرواح المؤمنين ني طير خضر؟: 1: 466. (1449). 


(1) انظر: المصادر الستخدمة في تخریج الأحاديث وطبماتها في آخر هذا الفهرس. الترقيم 
يُشير إلى رقم المجلد. ثم رقم الصفحة» وما ہین قوسين رقم الحديث. 


الفھارس الفتیة 


23 


«أزهد الناس في الانياء واشتھم عليهم الأفربون». ذكره السيوطي 
في الجامع | المغيرء 1: 418: (2861). وأورده الألياني قي 
ضعیف الجامع الصغيرء 115ء (795). 

«الإسلام يجب ما قبله». ورد في صحيح ملم: «الإسلام يهدم ما 
كان قبله».1: 112ء (121). مند أحمد: «الإسلام يجب ما 
كان تہ 29: 12ت (17777). 

«أشد الناس بلاء الأنبياء ثم العلماء ثم الصالحوت». وفي رواية: 
«الأمثل فالأمثل». ابن ماجهء 2: 1334 (4023). الترمذي» 4: 
1ء (2398). المتدرك على الصحیحین؛ 1: 119۔ 

«العبد ليعمل بعمل أهل النار حتى لا يبقى بينه وبينها إلا ذراع». 
ورد في البخاري:«إنْ أحدكم أو الرجل يعمل بعمل آهل النار 
حتى ما يكون بينه وبينها غير باع أو ذراع فيسبق عليه الكتاب 
فيعمل يعمل أهل الجنة فيدخلها وإِنّ الرجل ليعمل يعمل اهل 
الجنة حتى ما يكون بينه وبينها غير فراع أو ذراعين قيسبق عليه 
الكتاب فيعمل بعمل أهل التار فيدخلهاء. 6: 2432ء (6221). 
وقي مسلمء 4: 2036ء (2643). 

«الآن يا عمر». البخاري. 6: 2591ء (6657). مسند أحمدء 
9 3وک (18047) ۔ 

«إلا ومن أشركء ثلانًا». فتح الباري» 8: 422 (4625). رفي 
سد أحمد: إلا من أشرك». 37: 46. (22362) . 

«لله أشد فرحًا بتوبة عبده من أحدكم إذا سقط عليه بعيره...». ورد 
في البخاري: «الله أقرح بتوبة عبده من أحدكم سقط على بعیرہ 
وقد اضلّه في أرض قلاۃاء 5: 2325: (5950). وفي مسلم: 
لله أفرح بتوبة عبده من أحدكم يجد ضالته بالفلاقه. 4: 02061 
(2675). 

«اللهم لك الحمد أنت نور السماوات والأرض ومن فيهنء ولك 
الحمد أنت قیّوم السماوات والأرض ومن فيهن». البخاري 1: 
7 10699). وأيضّاء 5: 2328 (5958). ابن ماجهء [* 
0 (1355). سد احمدء 440:4ء (2710), 

«أما أهل النار الذين هم اهلها فإنهم لا يموتون فيها ولا يحيون». 
ملم 1: 172ء (185). ابن ماج 2: 1441ء (4309). 
«أنا أعرفكم بالله واخوفکم منه». المقاصد الحسنة 184. رفي 
البخاري: «إن أتقاكم وأعلمكم بالله أناء. ١؛‏ ۱6ء (20) 


623 


22 


5ااب 


2ء 170 


193 


03 


129 


1ب 


173 


193 5 


63 


624 


20 


21 


.22 


23 


24 


25 


«أنا أعلمكم بالله». ورد قي المستدرك على الصحيحين: «فانا 
والله أعلمكم بالله»» :١‏ 647. وقي البخاري: «نوالله إِنَي 
أعلمهم باللهاء 5: 2263ء (5750). رفي ملم: ؛لانا أعلمهم 


باللہٴء 4: ۱829ء (2356). 


إن أحدكم إذا قام في صلاته نه يُناجي ربهء وإنّ ربه يينه وبين القبلة». 
البخاري. 1: 159ء (397). وفي مسند أحمد بن حتبل: «إنّ الله عر 
وجل قبل وجه أحدكم في صلاته»» 8: 02ل (4509). 

«أنا خاتم الأئياء وانت يا علي خاتم الأولياء». ورد في تاريخ بغداد 
2 79. وذكر يعده: هذا الحديث موضوع من عمل القصاص ۔ 
i‏ سید ولد آدم»؛ «أنا سيد ولد آدم ولا فخر؟؛ انا سيد الناس 
يوم القيامة». ملم 4: 1782ء (2278). الترمليء 5: 308ء 
(1148)۔ ابو داود» 4: 218 (4673) . 

«أنا عند ظن عبدي بي». البخاري؛ 6: 2694ء (6970). مسلمء 
4 2ء (2675). 

«إنْ الكنة في العيد الذعاب من طريق والرجوع من أخرى ليشهد له 
الطريقان». ورد قي البخاري : «كان النبي صلی الله عليه وسلم إذا 
كان يوم عيد خالف الطریق؟: ۱: 334» (943). وفي الترمذي: 
«كان النبي صلی الله عليه وسلم إذا خرج يوم العيد في طريق رجع 
في غیرہ؛ء 2: ۱424ء (541). ابن ماجهء 1: 412ء (1301). 
«إن الله أفرح بتوبة التائب من الظمآن...». ورد في مشيخة أبر 
عبدالله الرازي بصیغة: «إن الله عز وجل لأفرح بتوبة عبده المؤمن 
من الضال الواجد. ومن الظمآن الراردء ومن العقيم الوالد۔ قمن 
تاب إلى الله عز وجل توبة نصوحًاء أنسى الله تعالى حافظيه 
ويقاع الارض خطاياء وذنوبه؛ أو قال: ذنوبه وخطاياه»» ص 
5۔ وضففہ الالباني في ضعیف الجامع؛ 7ء )4632( . 

«إنَ الله خلق مثة رحمة؛ قسم رحمة بين خلقه يتراحمون بهاء 
واڈخر لأوليائه تسعة وتسعين». ررد في الصحيحين :«جعل الله 
الرحمة مالة جزء فامسك عندہ تسعة وتسعين وأنزل في الارض 
جزةا واحدًا فمن ذلك الجزء نتراحم الخلائق حتى ترقع الدابة 
حافرها عن ولدها خشية أن تصيبه؛. البخاري. 5: 2236ء 
(5654). ملم 4: 2108. (2762) 

«إنَ الله خلق آدم على صررنه». ملم 4: 2017ء (2612)۔ 
مند أحمد. 12: 275. (7323) 


٠‏ الجاذِبٌ القَيبِ إلى الجائِب الم 
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«إن الله يفرح بتوبة العبد». انظر الحدیث رقم (13). 

إن المؤذن ليشهد له مدى صوته من رطب ويابس». ابو داودء 1: 
2ء (515). وفي المعجم الأوسط للطبراني: «يغفر للمؤذن مد 
صرتے؟؛ [: 45 (121). وفي مسند أحمد 13: 052 
(7611(. 


٭انا مدينة العلم وعلي بابها». المستدرك على الصحيحين؛ 3: 
7. المعجم الکیر للطبراني 11: 66 . 

«أنتم أعلم بدنياكم». «انتم أعلم بأمور دنياكم». ورد في مسلم: «آنتم 
اعلم بامر حنياكم». 4: ۱836ء (2363). وني مسند أحمد: إن 
كان أمر دنياكم فشأنكم؟. 37: 235ء (22546)۔ 

إن جبريل عليه السلام دمن الحال في فيه؛. ورد في الترمذي: «يا 
محمد فلو رأيتني وانا آخذ من حال البحر قأدسه في قيهف 5: 
7 (3107). وفي مسند احمد: "إن جبريل كان يدس في قم 
قرعون الطين مخافة أن يقرل: لا إله إلا اللہ 4: 45ء (2144)۔ 
«أنْ جممًا سالوا رسول الله... إذا كان يوم القيامة نادى مناد ليتبع 
كل آمة ما كانت تعيد...». البخاري. 4: 1671ء (4305)۔ 
ملم 1: 163 (182). 

إن ذلك يوم يقول الله تعالى لآدم: يا آدم أخرج بعث الثار....». 
ورد في البخاري بصيغة: «يقول الله: يا آدم. فيقول: لبيك 
وسعديك والخير في يديك قال: يقول: أخرج بعث النارہء 33 
1ء (3170). ملمء 1: 201: (222). 

«إِنَ ربي غضب اليوم غضبًا لم يغضب مثله قيله. ولن يغضب مثله 
يعده». البخاري» 4: 1745ء (4435). ملم 1: ۱184ء (194)۔ 
«إن شاء الله يخرج أناسًا من الذين شقوا في النار فيدخلهم الجنة 
نضلًا». ورد في مسلم: «إن الله بُخرج تاا من النار فيدخلهم 
الجنةىء 1: 177ء (191). ابن حبانء 16: 26ک (7483), 
«إنْ من العلم کھیئة المكنون لا يعلمه إلا العلماء بالله» فإذا نطقرا به 
لا يكره إلا أهل الغرة بالله». أورده الالباني في ضعيف الترغيب 
والترهيب. ص 52. وانظر: فتاوى ابن تيمية. 13: 231. 


«إتي أجد نفس الرحمٰن من قبل اليمن'» ورد في مسند أحمد: 
٭واجد نفس ريكم من قبل اليمن؛» 6ء (10978). وذكره 
الالباني ق سلسلة الأحاديث الصحيحة. 1099ء (3367), 
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37 «إني عند الله لمكتوب خاتم النبيين وإنْ آدم لمُنجدل في طينته». مكب 
المقاصد الحسنةء 837. وفي مند أحمد: «إني عبد الله لخاتم 
النبيين» وإنَ آدم عليه اللام لمُنجدل في طينتدى 8 179« 
(7150), 
38 «إهد قومي نإنّهم لا يعلموت». الضياء المقدسيء الأحاديث 1129 
المختارة» 10: 14. وورد في البخاري: «اللهم اغفر لقومي فإنّهم 
لا يعلمون». 3: 1282ء (3290). وفي ملم : «رب اغفر لقومي 
فإنّهم لا يعلمون». 3: 1417ء (1792) . 
9. «أهل جهنم يخرجون منها ولو مکٹوا فيها عدد رمل عالج». فتح 12 
الباري؛ 11: 429 (6344). 
40. «أوْل ما خلق الله العقل؟. ورد في المعجم الأرسط والمعجم ‏ 44ب؛ 174 
الکبیر للطبراتي: «لما خلق الله عز وجل العقل». المعجم 
الأرسط. 7ء (7241). المعجم الكبيرء 8: 339ء 
(8086). وانظر: فتاوى ابن تيمية» 18: 336. 


41 «أوليائي تحت قبابي لا يعرفهم غيري». اوردہ الغزالي في الإحیاءء 6ب 
4 347 

42 «بعثت إلى الخلق كافة». في مسلم: «وأرسلت إلى الخلق کافة٥ء‏ 45اء S1‏ 
1 ھ (523). الترملي. 4: 124. (1553). اكب 

43 «تفكروا في آلاء الله» ولا تتفكروا في ذات الله؛. شعب الإيمان M35‏ 


للبيهقي. !: 136 (120). المعجم الأوسط للطبرانيء 6: 
0 )6319( 

44 «ثمَّ الذين يلونهم؛. البخاري. 2: 938ء (2508)ء رأيضًا 6: 135 
32 (6282). ملم 4: 1962ء (2533). 

2٠.45‏ ام برفعون رؤوسهم وقد تحرّل في صورته التي راوه فيها اول 
مرة». اين ماجه. 1: 65 (184) ویصیغ قريبة في اليخاري» 6: 
۶4ء (4)7000 سلم: 1: 163 (182). 

46 «الحجر الأسود يمين الله في أرضه». رواء الطبراني في الأوسط بلفظ : 127 
«وهر يمين الله عرٌ وجل يُصافح بها خلقه؛. 1: 177. (563). وذکرہ 
الألباني في سللة الأحاديث الضعيقة. :١‏ 390ء (223). 


47 «خلن الله آدم على صررته). انظر الحديث رقم: 25. 4ب 
48 «خلق الله فرعون في بطن أمه كافرّا. المعجم الکبیر للطبرائي» 1130 


0 ء (10543). شرح اعتقاد أهل النة والجماعة 
للالكاني 3: 633 (1019). 
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يصير ملگا عضوضٌا؛؛ وفي 46 
في ابن حبان: «الخلافة بعدي 


ٹلائون سنةء ثمّ تصير ملكّاه. 15: 392ء (6943). وقي مسند 
احمد: «الخلاقة ثلاثون عامًا ثم يكون بعد ذلك الملك؛؛ 36: 
8ء (21919). وعند أبي داود بلفظ: «خلافة النبوة ثلائون سنة 
ثم يؤتي الله الملك من يشاء أو ملكه من بشاءا 4: 211 
(4646(. 


50. ,رایت ربي في صورة شاب أمرد قططا. صححه جمع من العلماء 174ب؛ 178| 


منهم الإمام أحمد والطبراني وأبو یعلی؛ وابن تيمية في يان تليس 
الجهمية؛ انظر: إبطال التأويلات لأبي يعلى القراءء ص 33 وما 
يعدها. وضعفه ابن الجوزي في العلل المُسناهية؛ وقال البكي في 
طبقات الشافعية الكبرى: موضوع مكذرب على رسول الله صلى 
الله عليه وسلم. طبقات الشافعية الكبرى» 2: 312. 

ق «رأيت في المنام آني أتيت بلبن فشربت مته حتى امتلات» E‏ 69ب 

ما يا رسول الله؟ قال: العلم». ورد في البخاري بصیغة: 

«بينا أنا تائم أتيت يقدح لبن فشريت منه حتی إني لأرى الري 

يخرج من أظفاري ثم أعطيت فضلي- يعني : عمر- قالوا فما أزلته 

يا رسول الله قال: العلم». !: 43ء (82).: وأيضًا 6: 2571ء 

)6604(« وفي ملم: 4: 1859ء (2391) 

53 «رْبَ أشعث أغبر دي طمرين لا يؤبه له لو اقسم على الله لأبرها. 4 
المتبيرك. 4 323. وفي الترمذي بلفظ: اکم من أشعث 
أغبر...». 5: 492 (3854). 


53 «رحم الله فلانًا لقد ذكرني آية كنت أنسيتها من سورة كذا». في 166 
مسند احمدء 41: 15ک (25069). رفي مسلم ورد! ابرحمه 
الله لقد أذكرئي كذا وکذا آية كنت أسقطتها من سورة كذا وكذاه 
!: 543 (788). وكذا في البخاري. 2: 940. (2512) 
وأيضًا 4: 1922ء (4750)۔ 
4۔ 


«زوجني الله من فوق سبع سماوات». ورد في البخاري: إن الله 17 
أتكحتي في الماءف؛ 6 0ء (6985). وفي مسند أحمد: 

«إن الله أنكحني من السماء؛. 21: 69ء (13361). 

55 «سبحاتك لا احصي نا عليك» أنت كما أثنيت على نفك؛. 1196 
ملم !: 352. (486). الترمذي. 5؛ 524 (3493). ابو 

داردء 1: 232ء (879). 
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نهل الأمر». ورد في البخاري: «سهل لكم من أمركم؟ء 2: 
4 )2581(. 

«شيّبتني هود وأخواتها». المعجم الکبیر للطبراتي؛ 6: 148 
(5804). سند أبر يعلى الموصلي؛ 2: ۱84ء (880). 

«علمت علم الأولين والآخرين». ورد في الترمذي: «فعلمت ما في 
السمارات رما في الأرض»؛ 5: 366 (3233). وأيضًا «فعلمت 
ما بين المشرق والمغربا» 5: 367ء (3234). وكذلك في ند 
أحمد. 5: 437) (3484). 

«فإذا الرب قد أشرف عليهم من فرقهم فقال: السلام عليكم...». 
ابن ماج [: 45 (184). 

«فيانيهم الجبار في صررة غير صورته التي رأوء فيها أول مرة» 
«فيأتيهم الله في غير صورته التي يعرفون»» «فيأتيهم الله قي 
صورنه التي بعرفون؟ء «فيأتيهم الله في غير صورته التي يعرفون». 
انظر الحدیث رقم: 45. 

«فيقولون: حتى ننظر إليك؛ فيتجلى لهم يضحك». مند احمد 
3 328 (15115). الئة لابن أبي عاصمء 281. (631). 
«في كل قرن من أمتي سابقون». أورده الألبائي في سللة 
الأحاديث الصحيحة؛ 5: 7ء (2001). وفي فيض القدير شرح 
الجامع الصغیر لليرطي؛ 4: 458 (5962). 

«قال الله تعالی: إن أوليائي من عبادي» وأحبائي من خلقي» 
الذين يُذكرون بذکري؛ وأذكر بذكرهم». مند احمد 24: 316ء 
(15549). المعجم الأرسط للطبرائي. 1: 203 (651)ء 

«قال الله تعالى؛ من آذى لي ولیّا فقد أذنته بالحرب». ورد في 
البخاري: «إن الله قال: من عادى لي ولبًا نقد آذنته بالحرب»» 
5: 2385. (6137). ابن حبان. 2: 8ک (347). 

«قال لي جبريل : لو رأيتي ها محمد رانا أغط فرعون بإحدى یدي+ 
وأدسْ من الحال في فيه..» انظر اعلاء: الحديث رقم: 30. 

اقال لي جبريل: ما كان على الأرض شيء ابغض إليَ من 
فرعون؛ فلما آمن جملت احثو فاه حماةء رانا اغطہ خشية أن 
ندركه الرحمة». انظر اعلاہ: الحديث رقم 30. 

«قد علمرا آي أتقاهم لله رأداهم للامائةا. الممندرك 2: 23ء 
(2254). الترمذي. 3: 5۵09 (1213)۔ 
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68. «القرآن ظاهر وباطن» وحد ومطلع)۔ اوردہ الألباني في ضعيف 8s‏ 
الجامع الصغيرء 193 (1338). وفي سللة الأحاديث 

الضعيفة» 6: 59یک (2989) . 

«قسم رينا رحمته مئة جزء» فانزل منها جزةا فهر الذي يتراحم به 1201ء 201ب 
التاس والطير والبهائم» ويقيت عنده مئة رحمة إلا رحمة واحدة 

لعباده يوم القيامة». انظر الحديث رقم: 24. 


69 


20-60 قلب المؤمن بین أصبعين من اصابع الرحلن.. بصيغ تُشابھة في 94ب 
مستند الإمام احمدء 1: ء (6569). ابن ماجهء 1: 72ء 
جرووں۔ 


1 «قلت: يا جبريل أَئصلّي ربك جل ذکرہ؟ قال: نعم» قلت: ما 1ب 
صلاته؟ قال: سبّوح قدّوس؛ سيقت رحمتي غضبي)۔ ذكره 

الطبراني في المعجم الصغيرء ص 23. رفي المعجم الأوسط 

1 42ء (114)» أما الألياني فقد قال: إنه موضوع وأورده ني 

سلسلة الأحاديث الضعيفة والموضوعة 3: 570 (1386). 

«قيل يا رسول الله متى كُتبت نبيًا؟ قال: وآدم بين الروح اكب 
والجسدہ۔ مند الإمام احمدء 4 0ء (20596). المعجم 

الكير للطبرانيء 20: 353؛ (833)ء (834). 

«كان الله ولم یکن شيء غيره». ہکان الله قبل کل شيء؛۔ «كان 6, 142 
الله ولا شيء معهة. البخاري؛ 3: 1166ء (3019) ريصيغة: 

ہکان الله ولم يكن شيء قبله»» 6: 2699ء (6982)ء رأيضًا ابن 

حيان. 14: 11ء (6142)۔ 


222 


3۔ 


4۔ «كان في عماء ليس قوقه هراء ولا تحته هواء». این ماجه 1: 049 
4ء (182). مند أحمدء 26: 108 (16188). الترملي. 5: 
8ء )3109( . 
35 «كل مولود يولد على الفطرة... ثم أبواه يهرّدانه وینشرانه 188 
ويمجانه». البخاري. 1: 456ء (1292)ء رأيضّاء 4: 1792ء 
(4497). 6 6226(:2434). مسلم 4: 2047ء (2658)۔ 
آبو داودء 4: 229ء (4714). متد أحمد 12: 0104 
)7181(. 


76 «كمل من الرجال كثير ولم يكمل من الناء إلا آسية امرأة فرعون f16‏ 
ومريم ينت عمران؛. البخاريء 3: ۱252ء (3230): وأيضّاء 
5: 2067ء (5102). ملم 4: 1886ء (2431). الترملي» 
4: 275 (1834). ابن ماجهء 2: ۱091ء (3280). 
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«كنت أول النبيين في الخلق وآخرهم في البعث». متد الشاميين 
للطبرائي. 4: 34. (2662). المقاصد الحسنةء ٠327‏ (837). 
اکنت سمعه وبصره ولائه ويده ورجله». ورد في البخاري: «كنت 
سممه الذي يسمع به» وبصره الذي بُبصر بە؛ ويده التي يبطش 
بهاء ورجله التي يمشي بھا؟ء البخاري» 5: 2385ء (6137). 
ابن حبان. 2: 58: (347). 


«كنت نيا وآدم بين الروح والجدا. انظر الحديث رقم: 72. 


«كنت نييًا وآدم بين الماء والطين». ذكر مرعي بن يوسف المقدسي في 
كتاب الفوائد الموضوعة في الأحاديث الموضوعة أنه موضوع» 
4 (89). وكذلك أورده السخاري في المقاصد الحسنة. 327 
(837) وقال: لم نقف عليه بهذا اللفظ. وانظر الحديث رقم: 72. 
دلا تدخل الملاتكة يا فيه كلب». البخاري» 4: 1470ء (3780)ء 
رأيضًا. 5: 2220ء (5605). مسلم» 3: 1664ء (2104). 

«لا تفضلوني». ورد في تأويل مُختلف الحديث لابن قتيبة: هلا 
تفضلوني على يونس بن متی ولا تخايروا بين الان 
وورد في البخاري: الا ينبغي لعبد أن يقول: أنا خير من يونس 
بن متى»ه 3: 1244ء (3215). وفي سنن أبي داود: ہما يتبغي 
لنبي آن يقول: إني خير من يونس بن متى». 4: 217ء (4670). 
«لا تزال النار تطلب المرّيد حتى بضع الجبار فيها قدمه فتقول: 
قطني قطتي...؛. ملم 4: 2187ء (2848). الترمذي؛ 5: 
0 (3272). والبخاري بلفظ: «يلقى في النار وتقول: هل من 
مزيد حتى بقع قدمه فقول: قط قاف 4: 1835ء (4567)۔ 


6. ص 240. 


«لا نزال طائفة من أمتي قرامة على أمر الله لا يضرها من 
خالفها». «لا تزال طائفة من أمتي ظاهرين حتی ياتيهم آمر الله 
وهم ظاهرون؛. ه...حتى تقوم الاعة». ١لا‏ تقوم الاعة إلا وطائفة 
من أمتي ظاهرين على الناس؛ لا يبالون من خذلهم...». ملمء 
1 37 (156). وأيضّاء 3: 1523ء (1921(1920). 
الترملي. 4: 485. (2192). أير داردء 3: 4؛ (2484)؛ ابن 
ماج ۱: ۹ا (7). 

«لا نعلم شيا خيرًا من الف مثله إلا الرجل المؤمن». المعجم 
المقير للطبرائي: ص147. وجاء في المقاصد الحنة؛ «ليس 
شيء غيرًا من الف مله إلا الإنان؛. 3583ء (917). 
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«لا يزال الله تبارك وتعالی يغرس في هذا الدين غرسّاء يتعملهم 
فيه بطاعته...». ابن ماجه» 1: 5. (8). سد احمد؛ 29: 325ء 
(۱1787)۔ 

«لا يزال عبدي يتقرّب إل بالنوافل حتى أحبه؛ فإذا أحببته كنت 
سمعه الذي يسمع به...). انظر الحدیث: 78. ۱ 
«لمَا أغرق الله عز وجل فرعون قال: ام الم لا إل إلا اليح 
عات یفہ بوا سيل . قال لي جبريل: يا محمد لو رأيتني وانا 
آخذ من حال البحر...». انظر أعلاء: الحديث رقم: 30. 

«لمًا خرج آخر اصحاب موسی ودخل آخر أصحاب فرعون أوحى 
الله إلى الیحر أن اتطبق عليهم» فخرجت أصبع فرعون...'. انظر 
الحديث رقم : 30 . 

«لمًا قضى الله الخلق كتب في كتاب فهر عنده موضوع على 
العرش : إن رحمتي تغلب غضبي؛. وني لفط ملم: «لمّا خلق 
الله الخلق كتب في كتابه فهر عنده فوق العرش إن رحمتي غلبت 
غضبي». البخاري. 3: 1167ء (3022)ء رأيضًاء. 6: 2713ء 
(7015). ملم 4: 2107 (2751) 

«لو استقبلت من آمري ما استدبرت ما سقت الهدي'. البخاري» 
6: 2642ء (6802). ملى 2: 870 (1211). 

«لو أصبح فيكم موسی ثم اتبعتموه وتركتموني لضللتم....). مسند 
أحمد. 25: 198ء (15864). 30: 2280 (18335), 

«لو أطعته لأطاعك». ورد في المستدرك: «إن أطعت الله 
ايعليمتكة. 21 727: 

«لو تعلمون قدر رحمة الله لاتكلتم». ذكره ابن أبي الدنيا في كتاب 
حن الظن بالله. 47. (63). وأورده الألباني في اللسلة 
الصحيحةء 5: 200 (2167). 

«لو رأيتتي وانا آخذ من حال البحر فأدسّه في فيَ فرعون مخافة أن 
تدرکه.... انظر أعلاء: الحديث رقم: 30۔ 

«لو قال فرعون قرّة عين لي ولك لكان لهما جميمًاء. السيرطي ٠‏ 
الدر المتثورء 11ء 430. وفي تفير الطبري؛ 18: 163. 

«لو كان موسی حيًّا ما وسعه إلا أن يتبعني». مند أحمد؛ 23: 
9 (15156). مصنف ابن اي شية, 8: 575 (26828). 
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_ الجادَبٌ اَي إلى الجانِب الفزيقٍ 


«لولاك لما خلقت الأفلاك ولا الجنة ولا النار». ذكره الالباني في 
الللة الضعيفة. :١‏ 450. (282). 

«لو نزل عذاب من السماء لم ينج منه إلا عمر». ورد في الدر 
المثرر للسيوطي: «لو نزل العذاب ما أفلت إلا عمر؛. 7: 203. 
«ليس شيء خيرًا من الف مثله إلا الإنسان». انظر الحديث رقم: 
85 

سا أحب أن لي الدنيا وما فيها بهذه الآية: (ثُل 
روا عق اشن لا لفكلا ين تد آمو إن لله یلیر الوب 
عًا)...». انظر الحديث رقم: 11۔ 

«ما أحب أن يكون لي الدنيا وما فيها بهاء. انظر الحديث رقم: 


ای الى 


«ما بال أقوام يزهون عن الشيء أصنعه؛ فرالله إني لأعلمهم بالله 
عز وجل وأشدهم له خشية؛. البخاري. 5: 2263ء (5750). 
«ما خلق الله تبارك وتعالى من شيء إلا وخلق ما يغلبه؛ وخلق 
رحمته تغلب غضبه». المستدرك على الصحیحین؛ 4: ٠277‏ 
)6633( 

«ما شاء الله کان وما لم يشا لم یکن). ابو داودء 4: ٠319‏ 
(5057). النن الكبرى للنائي. 9: 10ء (9756). 

«ما من شيء أكرم على الله تعالى يوم القيامة من ابن آدم. قیل: 
پا رسول الله: ولا الملائكة؟ قال: رلا الملائكة...٠.‏ البيهقي؛ 
شعب الإيمان. 1: 1۱74ء (153). ابن كثيرء التفيرء 5: ۱98 
وقال بعدہ: وھذا حديث غریب جدًا. 

«مثلي ومثل الانبياء من قبلي كمثل رجل بتی دارًا فأكمل بتاہ إلا 
موضع لبتة. فانا تلك اللبنة...». البخاري. 3: ۱300ء (3341)ء 
(3342). ملم 4: 1190ء (2286). 

«مرضت فلم تعدتي؛ وجمت فلم تطعمني» وعطشت فلم تقني». 
ملم. 4: 1990. (2569). ابن حبان. ۱: 503ء (269). 
وذكره البخاري في الأدب المفردء 178» (517). 

امن قرب إِليْ شيرًا تقربت إليه ذراعًاء ومن تقرّب إليّ فراعًا 
تقربت إليه باتھاء و...٠.‏ البخاري. 6: 2694ء (6970). مسلمء 
4٤64ء‏ )2675( 
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«من حافظ عليهاء أي: على الصلاةء كاتت له نورا وبرهانًا ونجاة 
يوم القيامةء ومن لم يحافظ عليها...؛. اين حبان. 4: 329ء 
(1467). مد آحمف 11: ۱14۱ء (6576). 

«من ذكرني في نفسه ذكرته في نفسي؛ ومن ذكرني في ملا ذكرته 
في ملا خير متهم». مدد أحمدء 12: 385ء (7422). ممنف 
این أبي شیة 10: 96ء (29971). 

«من عادى لي ولیّا فقد استحل مُحاريتي». انظر الحديث: 64. 
امن عرف ثفه فقد عرف ربه). المقاصد الحنة. 419ء 
(1149). وانظر : اليوطي» الحاوي للقتاوي؛ القول الأشبه في 
حديث من عرف نقه فقد عرف ربه. 1: 68 

«من كان مواصلًا فليراصل حتى السحر). البخاري. 2: 693ء 
(1862)). أبو داودء 2: 307ء (2361). سد احمد ۱7 
8ء (11055(. 

«من وعده الله على عمل ثوابًا فهو منجز له. ومن اوعدہ على 
عمل عقايًا فهو بالخيار». كتاب النة لابن ابي عاصم. 2: 466: 
(960). واورہ الألباني في السلسلة الصحيحة وذكر أنه حسن» 
5: 595 (2463). 

«المؤمن أكرم على الله من بعض ملائكته» 
1ء (3947). وفي المعجم الأرسط للطبراني بصيغة: «قال 
الله: عبدي المؤمن احبّ إليَ من بعض ملائكتي»؛ 6: ٠367‏ 
(6634). 

«تحن أولى بالشك من إبراهيم؛. ورد في الصحيحين بصیفة: انحن 
احق بالشك من إبراهيم؛؛ البخاري. 3: 1233ء (3192). 
ملم 1: 133ء (151). 

«تعم إذا كثر الخبث». البخاري؛ 3: 1221ء (3168). ملم 
4: 2207ء (2880)۔ 


ابن ماج 2: 


«نعم» قوم یجیٹون بعدي. يؤمنون بي ولم يروني؛. الدارمي؛ 3: 
3ء (2786). سد احمد؛ 28: ۱8۱ء (۱6976). 

«هذه يد الله؛. النائي. الن الصغری؛ 6: ۱86ء (3635). 
ذكره الالباني في صحيح سنن النائي. 2: 5343ء (3611). 
«وإن زنى وإن سرق». البخاري» 1: 417: (1180). ملم 1: 
4ء (4و. 
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64 الجاذِبٌ الفَبِيْ إلى الجانِبپ الفَرْین 


122 «رآمًا الجنة قيْنشئ لها خلنًا آخرين. البخاريء 4: 1836ء 198 
(4569). ملى 4: 2186ء )2846( . 
123 «ركم ذاکر لله في ملا آنا فيهم». ورد في الحديث القدسي : «وإن 135ب 


ذكرني في ملا ذكرته في ملا خير منھم). البخاري؛ 6: 2674» 
(6970). ملم 4: 2061ء (2645). 
124 «وانه يقفر اثري ولا بُخطئ؛. لم أجده . 4ء 7 5ا 
125 «والذي نفي بيده لياتين على جهنم زمان تصفق الريح آبرابھاء 192 
ويتبت في قعرها الجرجير'. ذكره القرطبي في التذكرة» ص 926. 
وذكره ابن تيمية في الرة على من قال بقناء الجنة والنار» ص 
67 
126 «وسعني قلب عبدي المؤمن؛. ذكره أحمد بن حنبل في الزھد ص 1196 
3. واوردہ الألباني في الضعيفة» 11: 176 (5103). 
127 «والذي تفي بيده ليدخلنٌ الله الجنة الفاجر في دينه» الأحمق في 201ب» 1202 
معيشته» والذي نفي بيده ليدخلنَ الجنة الذي قد محشته النار 
بلتبه....). المعجم الأرسط للطبراني. 5: 250ء (5227). وقي 
الكير. 3: ۱86ء (3022) 
128 «يا ريئا خلقتنا وخلقت بني آدم» فجعلتهم يأكلون الطعامء 02 
ويشربون الشراب: ویلبسون الثياب» ويأتون الناءء ويركبون 
الدراب...». الطبراني. مسند الشاميينء 1: 289ء (521). النة 
لمبدالله بن احمد بن حنبل» 2: 469» (1065). 
129 «يا ممشر المسلمين إياكم والزنا فإن فيه ست خصال. ثلاث في 3ب 
الدنیا وثلاث في الآخرة». ذکرہ البيهقي في شعب الإيمان» 4: 
9ء (5457) وقال: إن إستاده ضعيف. وذكره العجلرني في 
كشف الشفاء 1: 501. (1427). وذكر أيضًا أن إمناده 
ضيفت 
130 «يحمل هذا العلم من كل خلف عدرل ينقون عنه تحريف الغالین 55ب 
وزيغ المُبطلين». الطبراني» مد الشامبین: 1: 344 (599). 
وانظر طرق الحديث في : مفتاح دار السعادة لابن قيم الجوزية. 


ص463 
١‏ قول الله تعالى للتار: مَل اَی فتقول: لعل بن مر“ 4ب 
حتى يضع الجبار قدمه فيهاا. انظر أعلاء: الحديث رقم 83. 
132 «ينزل ريثا إلى السماء الننبا». البخاري. :١‏ 386ء (1094). 4اب 


ملم 1: 521 (758) 
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المصادر الل المتخدمة في تخريج الأحاديث النبوية 


ابن أبي الدنياء ابو بكر عبدالله بن محمد؛ حن الظن بالله» تحقيق عبد الحميد 
شاتوحة» مؤسة الكب الثقاقية. یروت: 1993. 

ابن أبي شی ابو بكر عبدالله بن محمدء المصنف؛ تحقبق حمد بن عبد الله الجمعة 
ومحمد بن إبراهيم اللحیدان: مكبة الرشدء العودية؛ 2004۔ 

ابن القراءء أبو يعلى محمد بن الحين» إبطال التأويلاث لأخبار الصفات؛ تحقيق محمد 
ابن حمد الحمود التجديء دار إيلاف الدولیة للنشر والتوزيع؛ الكويت؛ د.ت. 

ابن بلبان الفارسي. علاء الدين» صحيح ابن حبان بترتيب ابن بلبان؛ تحفيق شعيب 
الأرناؤوطء مؤسسة الرسالة» بيروت؛ دت۔ 

ابن تیمیة أحمد بن عبد الحليم. الرد على من قال بفناء الجنة والنار» تحقيق محمد بن 
عبدالله المهريء دار بلتسية؛ الریاضء 1995. 

ابن تيمية» أحمد بن عبد الحليم» مجموع فتاوی شيخ الإسلام أحمد ابن تيمية» عبد الرحمٰن 
ابن محمد بن قاسم وابنه محمد طبع وزارة الشؤون الإسلامية والأوقاف. العوديةء 
4 

ابن حجر العسقلاني» أحمد بن علي» فتح الباري بشرح صحيح الإمام أبي عبد الله محمد 
ابن إسماعيل البخاري. تحقیقء عبدالقادر شييه الحمد. الرياض» 2001. 

اين حنبلء أحمدء الزهد. دار الكتب العلمیة بيروت» 1983 

ابن حتبل» أحمدء مسند الإمام احمد بن حنبل؛ تحقيق شعيب الأرناؤوط وآخرون» 
موس الرسالة» بیروت: 1999. 

ابن عاكرء ابو القاسم علي بن الحسن٭ تاریخ مدینة دمشق؛ تحقيق محب الدين أبي 
سعيد عمر العمروي» دار الفکر؛ یروت: 1995. 

ابن قيم الجوزية» محمد بن أبي بكر مفتاح دار السعادة ومنشور ولاية العلم والإرادة؛ 
تحقیق عبد الرحمن من حسن بن قائد؛ دار عالم الفوائد مكة. 2011. 

ابن كثير الدمشقيء إسماعيل بن عمرء تفسیر القرآن العظيم؛ تحقيق سامي بن محمد 
سلامةء دار طیةء الرياض» ط2. 1999. 

الالباني» محمد ناصر؛ سللة الأحاديث الصحيحةء مكتبة المعارف. الرياض؛ 2002. 
الالباني» محمد ناصر؛ سللة الأحاديث الضعیفة والموضوعة» مكتية المعارف 
الرياض» 1992. 

الألباني: محمد ناصرء صحيح سنن النسائي؛ دار المعارف: الرياض. 1998 

الألباني» محمد ناصرء ضعيف الترغيب والترهيب» مكتبة المعارف. الرياض» 2000. 


الألباني» محمد ناصرء ضعيف الجامع الصغير وزيادته؛ المكتب الإسلامي؛ بيروت» 
ط3« 1988. 
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.۱ الجاذِب الین إلى الجانب الفزين 
البخاري. محمد بن إسماعیل؛ الأدب المفرد الجامع للآداب النبوية: تخريج وتعليق محمد 
ناصر الدين الألباني؛ دار الصدیقء العوديةء ط2 2000. 

البخاري» محمد بن إسماعيل» صحيح البخاري» تحقيق مصطفى البغاء دار ابن كثيرء 
یررت: طكء 1993. 

الترمذي» محمد بن عيى. الجامع الصحيح وهو سنن الترمذي؛ تحقيق أحمد محمد 
شاکر؛ مطبعة البابي الحلبي» القاهرة. ط2 1977 

الخطيب البغدادي. أبر بكر أحمد بن علي» تاریخ مدینة السلام وأخبار محدثيها وذکر 
قطّاتھا الملماء من غير أهلها ووارديهاء تحقیق بشار عوّاد معروف» دار الغرب الإسلامي» 
بیروت: 2001. 

الرازي المعروف بابن الحطابء آبو عبدالله محمد بن أحمدء مشيخة الرازي» تعليق 
حاتم بن عارف العوني؛ دار الهجرةء الرياض. ۱994ء 

السيكي. عبد الوهاب. طبقات الشافعية الکبری؛ تحقيق عبد القتاح محمد الحلر ومحمود 
محمد الطتاجي. دار إحياء الكتب العرییةء القاھرةء دت۔ 

الجتاني الأزدي. أبو داود سلیمانء سنن أبي داود» تحقيق محمد محيي الدين عبد 
الحميد» المكتية العصرية. بیروت؛ د.ت. 

السجستاني٠‏ أبو بكر ابن أبي داود؛ البعث والنشور الحياة بعد الموت. حققه وعلق عليه 
الحويني السلفي+ مكتبة التراث الإسلامي؛ القاهرة» دت۔ 

الخاوي» شمس اللین محمد بن عبد الرحمن. المقاصد الحسنة في بيان كثير من 
الأحاديث المشتهرة على الأالنة» تحقيق عبد الله محمد الصدیق؛ دار الكتب العلمیة٭ 
یررت: 1979. 

اليرطي» جلال الدين عبد الرحمٰن: الحاوي للفتاوي؛ دار الكتب العلمیةء بیروت٭ 
1982. 

اليرطيء جلال الدين» الدر المنثور في التفسير بالمأثور» تحقيق عبدالله بن عبد 
المحسن التركي» هجر للبحوث والدراسات: القاهرة» 2003 

السيرطي. جلال الدین؛ جامع الأحاديث الجامع الصغير وزوائده والجامع الكبيرء جمع 
وترتيب عباس احمد صقر وأحمد عبد الجوادء دار الفكرء ييروت» 1994ء 

الشيباني ٠‏ ابو عاصم الفحاك بن مخلد» كتاب السنة وممه ظلال الجنة في تخريج السنة 
لناصر الالباني» المكتب الإسلامي. یروت؛ 1980. 

الشيباني؛ عبد الله بن أحمد بن حتبلء النةء تحقيق محمد بن سعید بن سالم 
القحطاني؛ دار ابن القيم؛ الدمام» العودية. 1986 

الطبراني» أبو القاسم سلیمان بن أحمذء المعجم الصغیر للطبراتیي؛ دار الكتب العلمية؛ 


بیروت: 1983. 
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الطبرانيء أبو القاسم سليمان بن أحمد؛ المعجم الکبیر؛ تحقيق حمدي عبد المجيد 
السلفي. مکتبة ابن تيميةء القاھرق؛ د. ت. 

الطبراني: أبو القاسم سليمان بن أحمدء مند الشامیین؛ تحقيق حمدي عيد المجيد 
اللفي. مؤسة الرسالة. بیروت: 1996. 

الطبري» محمد بن جرير؛ تفسير الطبري جامع البيان عن تأوبل آي القرآن. تحقيق عبد 
الله اين عبد المحسن التركي» هجر للبحوث والدراسات: القاهرة. 2001۔ 

العجلوني» إسماعيل بن محمد كشف الخفا ومزيل الإلباس عنما اشتهر من الأحاديث على 
ألستة التاس» تحقيق يوسف بن محمود الحاج أحمد» مكتبة العلم الحدیثء دت دم۔ 
الغزالي: أبو حامد محمد إحياء علوم الدين. مطبعة ومكتية كرياطه فوتراء سمارغء 
أندونيسياء دت۔ 
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صدر البیت 


غذ وسِمْ الح كل قي 
إا اسْتَملَبُوا املاب أرتخرا 
فكاننا سِبَان في ابابا 


له حکم الإرادة في وجردي 


الا ثَارَاتٍ: تَا الله وال 
ي در 7 


ولل مآرري قذ بك متها 


ول كان نیہ أهل بخ 
رإني وإن كنت ابن آدم صررة 


لز اتن الك الب ني عينيمم 
ان فلك بالشزيه كت مفيّنًا 
تادان الحقٌ من وجردي 

تار الله ليس صوى وجودي 


آلا إن ن الأرلاء نم 


واپ إذا أؤغنئه أو وَعَذئه 


راب الثار بالافنال تناز 


جباراا شُنى ولک وَاجد 
وقد ای في خر امشتهر 
علي لحت الفرافي من معاينها 


القر 


(0 


ابن هري 2 
ابن عربي 1 
ابن عربي 2 
ابن عربي 
اين عربي 3 
الطامي 1 
ابن عربيی 

ابن الفارض 1 
صدرالدین القرنوي؟ | 
ابن عربي 4 
ابن عربي 5 
أبن عربي 2 
اين عربي 3 
طرقة بن العيد 1 
5 1 
۲ 0 
اليرطي 7 


أقدم من نب إلی هو | 


البحتري وهر في دیرانه 


161 56 


174 
#3ب 
دھا 


6ء 6ب 
اب 


02 


102 


64ب:65اب 
1203 


ذاب 


الفھارس الفتیة 69 


عَرَاتِبٌ النَارٍ بالأَعْمَالٍ تفار إتجارٌ الط اغوي و كما 


أحمد بن محمد الأنطاكي 1 1۱۹4 


المعروف بابي الرتْمق 
5 0 3 
النارٌ نَارَانٍ : ثَارٌ كلها لََتّ تقل البيط اين عربي 2 6ب 
إا كان َعَم المَيْن يجري بَا“ مُمَبْعُ الطويل ؟ | لب 
إا وَعَدَ السرا اَنَيِر وَعْتَهُ مايه الطويل السري الموصلي 1 ەلا 
ف 
آلا بابي من كان ملكا وميدًا واقف الطويل ابن عربي و 
ق 
فلا تعمل فلا تشقى حقا الهزح ابن عربي 3 تھب 
فلا ظز إلى الق الحَلْقٍ _ الهزج أبن عربي 3 لاب 
9ب 
الطريقَة مجزوء الرمل ابن عربي | 73ات 
نما الكَرْنُ خِيَالَ الحقيقة مجزوء الرمل ابن عربي 2 د داب 173] 
07 3 
أنا عَثْمُ الولاية مُوْنَ مَك السَيِیٔح الواقر ابن عربي | کاب 67ب 
ل 
تمرضی قوم للغرام فاعرضوا اعتلوا ‏ الطويل ابن الفارضص 4 be‏ 
تام المُمُرْل عِقَالُ مَلَال الطويل فخر الدين الرازي ‏ 5 10ب-!!] 


( ورد هلا اليت بصيفة أخرى: 


لعن كان هذا الدمع يجري صبابة على غير ليلى فهو سی مضي 
والبيت للشاعر ابن البدیري كما في المستطرف. 40/1ء ط المشهد الحيتي بنصر 1383 ه رفي 
مرآة الجنان. 140/4ء ط دار الكتب العلمية من غير عزو۔ ركلا مع ثلاثة أبيات أخرى في رسالة 
الطيف. لبهاء الدين الإريلي» ص 23. 
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انا الخاز الؤاخرَاتِ ورانا 


قبل: إن الإله قو ولد 
فنسهم أن يجهلوا حق من 


يرى كله نورا إذا جاء او وی 


فداء ت مب ي لفربان 
با كَمبَةٌ طاف بها المرسلون 
وما علي إذا ما قلت هبي 


فلم ببق إلا صادق الرَعْدٍ ل 


وحدہ 


اطي عن عليدي 
ْمَل الطب عي الهَرَاءٍ سره 
ټخندي وان 


انار منك ربالأمَال ترفٹھا ن 


إنا ضاق بك الام فرعا 


الجاذبٌ المي إلى الجانب الفُزي 


3 
الطويل الحرّالي التجيبي ذكرها | 
الخبريني في عنوان الدراية 
النرح الشاقي؟ 2 
السريع أبن عربي 4 
الطويل من قصيدة للحاج أحمد أبو ١‏ 
الحسن نشرها موقع الدكتور 
ری 
الطويل ابن هري 4 
السريع ابن عربي 6 
البط القيروزآبادي 3 
الطریل ابن عربي 8 
5 
مجزوء الخفيف ابن عريي 2 
الكامل ابن عربي 3 
مجزوہ الواقر ابن عربي 1 
الا ابن عربي ؟ 4 
ي 
الرافر 2 


وب 


واب 


3ب 


3ب 


(0 من قصیدة رباعية في مدح النبي هليه الصلاة والسلام للحاج احمد ابر الحسن نشرها موقم الدکتور 
محمود صیح وتمام الرياعية 


راکمل رسل الله شرعًا رشرعة 
لاجمل علق الله خلفًا رخلقة 


ولمله ضس الرباعية الشطر الآخیر 


رامتے الطراء افضل امة 
هری كله نوا إا جاء أو ولى 


فهرس المصطلحات والفرق 


الابتلاء 71ب 

الاتصاف بالوجود 170ب 
إثبات الوجود 134 
اجتماع النقيضين 1140 
الإجماع 196 

الإجماع الكوتي 114ب 
إجماع آهل الكشف 89ب 
الأحدية ١6اب.‏ 1197 
أحدية الشراتع 149 
أحدية جمع التبي 64آ 
الإحساس 174 

الإحساس بالآلام 176 
الأحكام الشرعية 21ب 
اختلاف الصور 105ب 
اختلاف القابلیات 1196 
الاختيار الجازم 140 
الأخلاق الإلهية 64ب 
الإدراك المعي 107ب 
ادعاء التبوة 45اب 

ارتقاء 83ب 

آزل 30ب 32ب 

از لية الأرواح 31ا 

أزلية الأعيان 130 

آزلیة الإنسان بالوجود العلمي 35ب 
الاستمداد 171 


الاستعداد الذاتي 1167 

الاستعدادات 53اب 

الاستعدادات الذاتية 162ب 

الاستمتاع 194 

الاستواء على العرش 175اب؛ 76اب 

الإسراء اكب 

الأسماء الإلهية 86أ. 04اب 

الأسماء الحسنى 139 

الاسم الاعظم 85| 

الاسم الرحمن 85ب 

الاسم الظاهر 1174 

أسماء الله 100ب 

إسماعيلية 21ب 

اشارات المحققين 1184 

الإشارة 188ب 89اب. 191ب 92اب 

الأشاعرة 1159 

الإشراق 63اب 

الإثراقيرن 1599 62اب. 63ابء 4ثلأء 
65 اب 

الاصطلاح 146ب 

اصطلاح القوم 25ب 

أصل الموجودات 71اب 

الاضراب عن التأويل 177ب 

الاطلاق الحقيقي 155 

الاعتبار 1185 

الأعداد 69اب 
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الأعيان الشابتة ا3ء ا6ب؛ 145| مكررء 
65ات« 66اك 68اب: 70ابء T71‏ 

الأعيان ما شمت رائحة الوجود 1171 

أعيان الموجوداث 129 

الإفراط في التتزيه 1182 

الاقتدار الإلهي #قب 

الالم 177 

الإله الممتقد 195| 

إله المعتقد مصنرع 95اب 

إله المعتقدات 1196 

الالهبات 1183 

الألرهية 57ب 

الإمامان 57ب 

الإمام المعصرم 1184 

الأمر الإرادي 1199 

الأمر التشريعي 1199 

الإمكان 38ء 39ب 

الإمکان الذاتي 38|ء 39ب 

الامور الأخروية 1138 

الأمرر الظنبة ا9وب 

الانا 1187 

الانياء 122 

أنا الحق 169ب 

آنائیة الحق 125 

أنائية العبدیة 125 

الإتان وهب. دكا 122 1174 

الإنسان الحپران ا3اب 

الإنان الخليفة 1172 

الإنان الكامل 27ء 28أ. 28ب 7کاء ۱131ء 
5ب 

الإنان الكير الب 

أهل الإيمان #9ب 

أهل الدع 6وا. 96ب 197 

أهل اليث 106ب 

اهل الثلث الاب 

أهل التوحبد 79ب 


الجِادِبٌ الُْيْبِيَ إلى الجانِب الفْرب 


أهل الجنة 95| 

أهل الذمة 49] 

أهل السعادة 179 

أهل السنة 88ب 197 1082ء 32ااء 5ذابء 
65اب 

أهل السنة والجماعة 174ب 180| مكرر» 
ı97‏ 

آهل الظاهر 27ب 

أهل الکتاب 149 

آهل الكشف 77اء 180ء 89أ. 106ب 07اب 

أهل الكشف والتعريف 87ب 

أهل الكشف والوجود 1172 

آهل النار 84ب» 93| 195 97ب 102ب 

أهل النظر 1141 

الأوزار 189 

الأولياء 21ب» 65ب 

أولياء الله 1108 

الإيجاب الذاتي 1156 

الإيجاد فرع الرجود 1۱44ء 156ب 

الإيمان 153 

إيمان الیاس ۱۱12ء 112ب 5ااب 117ب 
8پ 128ب 

إيمان فرعرن 1111ء 1115ء 1131 

الياس 1119 

باس الآخرة 119ب 

الباطن 1107 

الباطنية 184ب 

البدعة 1183 

البرزخ 162 

البرتامح الجامع 1131 

البرهان 1139ء 150ب 

الشارة 72ب 

بشرط لا شيء اواب 152ا 54ا1 

يشرط شيء ۱41ب 

البقاء 126 


فھرس المصطاحات والفرق 


ات 
التابوت 1108ء 128ب 
تاريخ دمشق 46آ 
التاصیل 1173 
التأويل 24ب ک2ب: 174ب 
تاویلات الباطنية 1184 
التجسيم 117. 134 
التجلي 117 
التجلي الذاتي الأعظم 134ب 
تجلي الوحدة 191ب 
التجليات 1183 
التذكر 1188 
الترتيب الجكمي 38ب 
الترجيح 39ب 
تسرمد العذاب 190 90ب اوبء. 1104 
التلسل 1160:1141ء 160ب 
التئے 34أ» 188ب 1189 
التشيه الصرف 1179 
التشبيه والتنزيه 180ب 
تعبر الرؤيا 169 
التعطيل 183ب 
التعلق الجدي 1192 
التعلق العقلي 166 
التعينات 152ب 
التعين الأول 1144ء 144ب 
التعين الثاني 145 مكرر. 146| 
تفضيل الملائكة 1135 
التکفیر 101ب 
التکلیف 21ب؛ 66اب 
التکلیف بالحواس 107 
الحزيه 188ب 


الحزيه والتشبيه 173ب: 82ابء 183اء 188ب 


تهذيب الأخلاق 26| 

توحيد الاستغالة 1110 

التوحيد الذاتي 1183ء 1191ء 91اب 
ترحيد الصلة 1110 


اث 


الثلاث والسبعين فرقة 195ب 


الجبر 140 

الجذبة 21ب 

الجسد 

الجد العنصري ا2أء 1193 

جسم 121 

الجغل 177 

الجمال والرحمة 1197 

الجمع 126 

الجمع بين النقيضين 1175 

الجمعية الإحاطية 59ب 

الجنة 79ب 198 

جنة الاختصاص 1104 

جنة المبراث 1104 

جنون 21ب 

الجهمية 97ى 1176 

جهنم 73ب 81ء 87ب 88اء ۱04ب 
106 

الجوهر 21اء 197ب 

جوھر الدخان 78ب 

جوهر الطين 78ب 


ع 
الحال (المغلوب ب) 25| 
الحب 1149 
حديث التحول 1178 
حديث الشفاعة 90ب 
حركة الفلك 31أ. 150 
حضرة الخيال 169 72ب 
الحاب 89| 
الحس المشترك 69ب 170 
الحشر الجماني 1107 
الحشوية 1185 
الحضرة المتوسطة 36اب 
الحق المخلوق به 1149ء ۱۱71ء 172ب: 1173 


الحق تعالى هو الوجود 1149 
الحقائق 52ا 
الحقاتق الكلبة 61| 
الحقاتق لا تتبدل 36ات 
حقیقة الحقاتق 29| 
حقیقة الخيال 172ب 
حقیقة الزمان 30ب 
الحقیفة الفاعلة المطلقة 129 
الحقيقة الكلية 71١ب‏ 172| 
الحقيقة المحمدبة كهأء 48اء 63ب 1172 
الحقیقة المتفعلة المقيدة 129 
حقبقة الوجود 158أ 
حكم الإرادة 139 
حكم الملم 139 
الحكماء 35أ. 37اء 39ب ۱۱42ء 58١ب‏ 
الحكماء الإشراقيون 1158 
الحكمة 21ب» 46اب 
الحلول والاتحاد 2اب. 4اأ. 1147ء 0كاب 
حمل الأوزار 03١ب‏ 
الحوض 121 
الحياة الأخرى 73ب 
الحيرة 92 اب 
الحيرة في حب الله 87اب 
86 
الخاتم الأاصعر 46ب 
الخائم الأكبر 46ب 
حاتم الأنياء 63ا 63ب 168 
حاتم الأولاد (حائية) وكب 
حاتم الأولياء 44ء (16. 63ب هوأ. 4ب 
7وب 6۸ا 68پ 
حاتم الخلافة 157 
خائم الرسالة 66ا 
خاتم الرسل 168 
خاتم الرسل والأنياء والاولیاء 16 
الخاتم اللولابة المحمدية 116 
الخاتم واحد 155 


الحاذئ القَيْبِيَ إلى الجانْب الفُزبي 
خاتم الولاية 45ھب؛ ك6 66ب 168 
خاتم الولاية المحمدیة ۹7ب 54ب 
الختم 65ب 58ب 
الختم الآخر 60ب 
ختم بناء الثبرة 38ب 
ختم الأرلياء 56ب؛ 57ب 64ب: 68ب 
الختم الحقيقي 58ب 
الختم الصغير 146 
الختم الكبير 146 
الختم المحمدي ككب 
حتم الولاية 6كبء 60ء 67ب 
خم الولاية الخاصة 60ب 
خم الولاية العامة 54ب؛ 165 
الختم هو القطب 58ا 
الختمية 116 
الختمية الخاصة 156 
الختمية مرتبة 56ب 
الخرقة 119 
خرفة التصرف 1۱8 
خرفة الخضر 119 
خصائص التي 21ب 
الخلافة الباطنة 154 
خلف الوعيد 190 
خلق الزمان 150 
خلود العذاب 89ب 91اء 1104 
خلود النعيم 89ب 
خلود جهنم 192 
الخلرد في النميم 79ب 
الخوارج 1176 
الخيال المحقق 172ب 
الخیال المطلق 1149 
الخير 00ابء 101| 


الدائرة الوجویة 59ب 
دار العذاب 96ب 
دار الغضب الإلهي کقاب 


فھرس المصطلحات والفرق 


الدروز 139ب 

الدعوة 1191 

الدلائل العقلية 89ب 
الدلائل اللفظية 89ب 
الدور والنسلسل 1160 
الدير 1192 


النات 1143ء 1199 
ذات الله 121 
الذات المطلقة 196ب 
الات من حيث الهرية 191 
ذات الواجب 51اب 
الذبيح 71ب 72ب 
الذبیح هو إسماعيل 71ا 
ر‫ 
راتحة الإمكان 1143 
رتبة الإحاطة والجمع 
الرحمانية 65ب 
الرحمة 74ب 78ا 4هأء ووب ووا 
05اب. 6٥11ء‏ 1126 
الرحمة الإلهية 180ء 1196 
رحمة الامتنان 105ب 
الرحمة الابقة 100ب 
رحمة للعالمين 1106 
رحمة الله 176 
الرحمة المركبة 80ب 81ب؛ 81ب 
الرحمة المضافة 81ب 
الرحمة الواسعة ا8بء 183 
رحمة الوجود 128 
الرسالة 57ب 64 
الروح 128ء 122ب 
روح إلهي قدسي 80ب 
الروح الحيوائي 76ب 1107 
الروح الكلي 131 
روح محمد 50 فكبء 1132 


روحانية الشیخ 27ب 


ودب 


3 
الزمان 30ب 33ب 34ب 
الزمن الحقبقي 0ب 
الزمان الذي هو مقدار الحركة 137 
الزمان المتوهم 32ب. 36ب 
الزمان المحقق 136 
الزمان الموهوم 30ب؛ 37ب 
الزمان من عالم الب 34ب 
الزمهرير 88ب 
زوال الكفر 99ب 

ہف 
السالك 1170 
سبق الرحمة الغضب 89ب 
الشخق 72ب 
الجن 181 
السر الإلهي 179 
سر الألوهية 1114 
السرسام 170 
السعادة 1106 
سلب الشيء عن ثفه 1140 
سلطان العالم 135ب 
السلف والخلف 92ب 
اللوك 1170 


شائية الإمكان 174ب 
شجرة موسی 169ب 
الشر 00ابء. 1101 
الشرط 86أ. 1105 
شرع محمد 45ا 
الشرك 88ب 

الشرك والباطل 99ب 
الشك 69ب 

شمول الرحمة 59ب 
الشهود والكشف 145ب مکرر 
الشؤون الذاتية اكاب 
شؤرن العالم 38ب 


ص 
صاحب الكشف 179 
مدق الرعد 173 
الصراط 121 
الصراط المحسوس 187 
الصفات الثبرتية 21]. 3ھب 
الصفات الحقيقية 1142 
الصفات عين الذاث 1180 
الصفر 56ا 
صفة الجلال 1197 
صفة الحمال 197| 
صور الاعتقادات 105ب 
الصور بحسب المرایا 1180 
صور المعتقدات 1195 
الصورة 27ب 
صورة الجاموس 87ب 
الصورة الذهنية 196ب 
صورة العالم 28ب 1174 
صورة الغقب 05١ب‏ 
صورة مثالية 117 

ط 
طالع الٹور 87ب 
الطيعة 29أ. 131اب: 93اب 
الطیمۂ الكلبة 129 
طریق المقل 86أ 
طلم 1182 
طلمات 182ب 
طور الطفرلية 1148 
طور الولاية 1148 
الطوفان 92١ب‏ 


ظاهريته الثاتية 1153 


ظراهر الشرع 126 


المارف 52اب 
المالم حادث 121 


الجَاذِبٌ 


ان إلى الجايْب العُزْينٍ 


عالم الخيال 117 

المالم الصغیر 28ب 

العالم الكبير 128 

العالم كله 1172 

عالم المثال 171 

عبادة الأصنام 1192 

عدم العدم وجود 1171 

العدم المحض 131 

العذاب 173 174ء 75ب ۵١۱8ء‏ اقأء 86ب 
9ء فول ووأ 104 4٥١ب‏ ک٥اب‏ 
6ء ١٣۱۱ء 1۱٦٦‏ 

عذاب الآخرة 108ب 124ب 

العذاب الحي 74اء 176 

عذاب الکفار 91ب 

عذاب المنافق 184 

العذاب المعنوي 76ب 

عذاب نفي 174 

المرش 121 

عرض ا2اء 197ب 

العرض الأول 1197 

العرفان 1152 

عصاة الموحدين 95ب 

العقاب 89ب 

العقل 67ب ۱139ء 1183ء 93اب 

العقل الثاني 7ب 

العقل والتقل 102ب 

الملم الأزلي 38ب؛ 39ب 41ب 

العلم بحقیقة الذات فممنوع 171ب 

علم البديع 1194 

العلم تابع للمعلوم 166ب 

علم الحكمة 82ب 

العلم القطري 199ب 

العلم قطري 1188 

العلم الفطري الجبلي 1193 

العلم الفكري 192ب. 199ب 

العلم القديم 65اب 


فھرس اللصطلحات والضرق 


العلم كبي 1188 

علم النجوم 1182 
علماء الاشراق 1159 
علماء الرسوم (الفقهاء) 1108ء 173ب 
العلة التامة 197ب 

العلة الغائية 27ء 27ب 
العلة الفاعلیة 127 

العلة الفياضة 164ب 
العلوم الالهية 92١ب‏ 
العماء 1149 

عهد شرعي 105ب 
عهد عقلي ۱05ب 
العیان 150ب 

العين واحدة 178 

عين الوجود 138ب 


الغرغرة 128ب 130آ 
الغضب 82ء 87ب» 00اب. 122ب؛ 185 
الغضب الإلهي 74ب 83ا 84ب 88ب 
غغب الله 1103ء 1۱٥۹‏ 
الغفران بالمشیئة 102ب 
الغوث 53ب 
ف 
فاضحة الملحدين (كتاب علاء الدين البخاري) 
(حاشية) 1139 
الفال 1190 
الفداء 172 
الفرق 126 
الفرقان 180ب 
فرعون 121ب 
فرعون كان دهري المذهب 200ا 
فضل الكعبة (حاشية) ا3اب 
الفلسفي 94اب 
الفلك الثامن 21 
الفلك الثاني 73ب 
الفناء 126 
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فناء العذاب 1103 
الفناء في التوحيد 47١ب‏ 
الفناء في الله 70ب 
فرق الزمان 37ب 
الفيض 39ب 

3 
القائلوت بوحدة الوجود 141| 
قدم العقل الأول 30ب 
القرآن 80اب. 189ب 
القرآن والنة 49ا 
قرب الفراتض 1180 
القشریون (الفقهاء وعلماء الظاهر) 45ء 69ء 

Tos 

قصد اليل (حائية) 59اب 
قصة يوسف 69ب 
القطب 58ا 53ب 54ا 57ب: 32اب 
قطب الزمان 54ب 165 
القطب الواحد 54ب 
قب الحقاتق 1140 
القلم الاعلی 148 
القوة المتخيلة 170 
قياس الغائب على الشاهد 143 
القيرم هاب 

2 
الكامل المکاشف 156 
الكش 9ب 
الكثرة 3١اب‏ 
الكرسي 21| 
الکرویرن 30اب. 132| 
الب 72ا 
الكرف 88ا 
الکشف 7اب. ا#ب» 86ب 
الكشف الصحیح 04 اب 
الکبۂ 1192 
الکفار 95ب 


کفر فرعون 114ب 
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الكلي 145ب مكرر 
كلام الصرفية 24ب 
کلمات الله 129 
كلمة العذاب 1124 
الكمال الذاتي 133 
كمال العظمة 182 
الكمال المطلق 1100 
الكراكب 82١ب‏ 
الكون 39اب 
الكرن الجامع زعا 
الكون خیال موجود في الخارج 1173 
ل 
لا أدري 21ب 
لا بشرط زيافة تركب 1152 
لا بشرط شيء 41اب 
لاس الخرقة 119 
لے الذعب 168 
لان الفطرۃ 1200 
ال الخقي 1146 
اللبن 69ب 
ال الذهية 64ب 
اللة الفضة 64ب 
اللذات تابعة للملائم 177 
72 
الماهيات العدمية 163ب» 66 اب 
الماهيات المعدومة 70اب 
الماهية 1۱41ء 43اب 54ا 58ااء #كاب؛ 
i60‏ ۱162ء 169ا 
الماهية المعدومة 1164 
الماهية والوجود 1143 
مبدلية الحق 1196 
المتشايهات ۱۴0| مکرر: 1۱83 
المتكبرون 15ب 
المتكلمين 65١ب‏ 


المجرمون 75ب 
المحدثات مدا 


الجاذِبٌ الي إلى الجانب الفزين 


المحققین 27ب 

المحل القابل 152 

المحمديرن 192ب 

مذهب الإشراقيين 163ب 

مذهب المشائين 63اب 

المرايا 166ب 168ب 169ب 1179 

المرآة اكبء 62ا 66اء 168 

مرتبة العماء والهباء والخيال 1173 

المرجح 138 

المرشد 91اب 

المزاج 177 

المائل الاجتهادية 11اب 

مشاكلة 199| 

المشاهدات الكثفية 1139 

المشاهدة 21ب 

المشازونء المشائين 157ب 1164ء 164 

المشركون 75ب 

المشروط 86ء 1105 

مشكاة خاتم الرسل 65ب 

مشكاة ختم الأولياء 168 

المشیة الإلهية 184 

المطلق الإضافي 41اب 

مطلق حقيقي 141ب 

مظاهر الجمال 1199 

المعارف الفطرية 1192 

المعتزلة 21اء 97اء 1176ء 177ب 82اب 

المعدوم الثابت 1150 

المعدومات الممكنة 166ب 

المعرقة 1191 

المعقولات الثاتبة 148أ. اكابء 57١ب‏ 
diss‏ 1599ا 

معقولیة الخیال 172ب 

المعلرمات أريعة 1171 

المعنى التاريلي 83اب 

المعنی الظاهر 183ب 


فھرس المصطلحات والقرق 


المعتوي 182 

المقعول الإبداعي كهاء 148 
المفھوم الاعتباري 1162 
المقهوم الأول 21ء 173ب 
المقهوم الكلي 154ب 
مقارن لجميع الأشياء 1192 
المقام المحمدي 74ب 
المقدورية 138 

مقولة الفعل والاتفعال 1168 
مكارم الأخلاق 102ب 
مكر الله 190ب 

المكاشفة 21ب 

الملاحدة 121 

الملامتية 26ب 

الملائكة الأرضية 130ب 
الملائكة الماوية 135ب 
الملاتكة العالون 130ب 
الملاتكة العالين 130ب 
الممكن ك3أء 141 
الممکنات 38ب 

المناظرات العقلیة 1139 
المنافقون 75ب 

المنام 70ب 

المنطق 146ب 

المهدي هكا. 597ا 

المهدي المتظر 58ب 
المهدي خاتم الأولياء كوب 
الموت 62ب 

الموجود الإبداعي 1132 
موجود حقيقي 121 
الموجود في الخارج 1196 
الموجودات الخارجية 194ب 
الموجودات الذهتية 4واب 
الميثاق 8هب. اكب 
الميثاق الأول 105ب 
الميزان 121 

الميزان المحوس 187 
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ن 

النار 75ب 76ا 3ب 79ب فهب. ووأ 
101ب 104ب 105پ 

نار جھنم 83ب 

او الفكر 76ب 

الثبوة ا2ء 49ء 2كاء ذكأء 7كب. 164 

نبي الأنیاء 0 

نزول عيى 149 

التسخ 49ا 

النشأة الآخرة 187 

نشاة الأرواح 187 

النشأة المعنوية 187 

النصوص المتواترة 186 

النظام 163ب 

نعيم أهل جهنم 182 

النقس 98ب 

تفس الأمر 40ء 46ب 64ا 69ب ١7ب‏ 
4ب 13ا 138 138پ 42ابء 
45 6كا 7كلأء 8كلأء 59اب 
160 162 2٤١ب‏ هقاب كقلكء 
I67? c66 «166‏ 167 1071ء 
9ب 183 83اب 

تفس المبدأ 180ب 

تقل الرحمن 1149 

النفس الكلية 29| 

النفس الثاطقة 28أ. 76ب 

النقوس الجزئية 130 

النقل المتواتر 192 

التور الإلهي 1172 

نور الشمس 1179 

نور محمد كو 45ا 

التور المحمدي 65ب 

التور المضاف 1173 

النوع الإناتي اذاب 


الھیاء 1172 
الهرى 1199 


الهوية 63اب. 9۱اب 

الهرية المقاضلة 1164 

هياكل الملاتكة 1182 

و 

الواجب جزئي حقيقي 1158 

الواجب الوجود 35ا 42ء 43اب؛ 1150ء 53اب 

الواجب الوجود لذاته 159ب 

واجب الوقوع 41 

الواحدیة 1197 

الوارث المحمدي ا9 اب 

الواردات 184ب 

الواقعة 1135ء 183 

الوتد 57ب 

الوجه 75اب 

الرجوب الذاتي 37ب 42ا 

الوجوب والإمكان 1143 

الرجرد اتأء 37ب 80ل 38اب 1۱43ء 
43اب 144ب 145 45اب مكررء 
ک4ا 7ا 58ا 8کاب 64اب 
67ابء 75ابء 1187 

الوجود الثاني 1146 

الوجود الحق هدب. اتمب. 1168 

الوجود حقيقة متشخصة 1138 

الوجود الخارجي 121؛ 1171 

الوجود الخاص 157ب 164!. 66١ب‏ 

الوجرد ذاتي 145 مكرر 

الوجود الذهتي 65اب 

وجود الشخص 1163 

وجرد صرف 34ا 

الوجود الظلي 60اب: 1161 

وجود العالم 7ء 27ب 34ء 34ب» ؛دا 

الوجود العام الكلي 39اب 

الوجود العلمي 29ب 

الوجود عين الواجب 1139 

الوجود القائم بذاته 138ب 

الوجود لا بشرط الإيجاب 1152 


ي إلى الجانب الفُرَبٍ 


الوجود لا بشرط شيء 154| 

الوجود المجرد بشرط اللب 1154 

الوجود المجرد عن الماهية 51اب 

الوجود المحض 159ب؛ 1162 

الوجود المضاف 1160 

الوجود المطلق 142ب 138ب؛ 150ب 
اكاب 152 53اب 

الوجود المطلق المشترك فيه 154 

الوجود المفاض 149ب؛ ٠1173‏ 

الوجود واحد 145أ مكرر 

الوجود الوهمي 1145 

الوجود بالمعنى المصدري 64اب. 1165 

وجوده عين ذاته 121 

الوجودية المذمومة 146ب 

وحدة الوجود 2بء 137ب 1139ء ۱190ء 
90ب 191ب 1192ء 1198 

وحدة الوجود المطلق 1151 

وراء طور العقل 137ب 1139ء 42اب» 
55اب 

الوزر 180 

الوعد 1102 

الوعید 1102 

الولایة 26ء 53اء 7كبء 64 

الولاية الخاصة المحمدية 63ء 168 

الولاية العامة 161 

ولاية غير الني 197ب 

الولایة المحمدية 146 

ولاية ابي 7ب 

الولایة لا تتقطع آیدا 163 

الرهب 172 

الوهم 69اء 69ب 1145 


وهم إبراهيم 70ب 


ې 
يوم الحسرة لاب 
يوم العرض الاکبر 52ا 
يوم القبامة 89أ. 106ب؛ 92١ب‏ 


فگھرس 


۲ 

إبراهيم عليه السلام 22ا اكأء 70ب: 71ء 
2ب 

إبراهيم-ابن إبراهيم 169 

إبليس 22اء كقأء8ةأ. 113ب 131ب 

ابن آبو حاتم 50ب 

ابن بَرّجان (أبو الحكم) 1184 

ابن يطال 1133ء 134ب 

ابن تيمية الحتبلي 23أ. 192. 01اب 

ابن الحاجب 1115ء 165ب 

ابن حبان 0كب 

ابن داتيال 22ب 

ابن رشد (أبو الولید) 117 

ابن الزيير 22ب 

ابن السكن 50ب 

ابن مودكين 132ب 

ابن سيتا 37بء 51اك 152ل 4هكابء 55ااء 
1163 

ابن عباس رضي الله عنهما 22ب 50ب 
0ب 

ابن عيد البر 1177 

ابن عبد الرحمٰن (رييعة) 176ب 

اين عدي 1130 

ابن عربي. انظر: محمد بن علي 

ابن عاكر 22ء 23ب: 1176ء ۱75ب 

ابن عطاء 22ب 


الأعلام 


ابن عمر 22ب 70ب 

ابن قسي (أبو القاسم) 50ب 

ابن القیم 92ء 101ب 

ابن لال اكب 

ابن مسعود 171 

ابن المنذر 50ب 

ابن التجار 23ب 

ابن الهمام قتب: 1115 

آبو الدرداء 122 

ابو بكر 22ب 54 

أبو جهل 122 

أبو حنیقة 22ب 24ا 19اب 

أبو عبد الله بن الأعرابي. محمد بن زياد 
اللغوي 176ب 

أبو لهب 122 

آبو نعیم اكب 

أبر هريرة رضي الله عنه 50ب: 70ب 

آبو يعلى 50ب 

أحبار اليهرد 71ب 

أحمد 23ب» 50ب 

أحمد الدريندي المشهور بالبد لاله 118 

أحمد بن أبي دارد ۱176ب 

أحمد بن حل 22ب» 1175 

إدريس 3كا 

آدم عليه اللام 17ء 22أء قهب. 0كا. اکا ها 

الأزدي (محمد بن احمد بن النصر) 176ب 
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آزر 122 

إسحق عليه السلام 70ب» 71ء 72ب 

إسماعيل عليه اللام 70ب 72171ب 0173 

آسیة 116« 116ب 

الأشاعرة 33اء ۱137ء 6وابء 1197 

الأشعري (ابو الحسن) 24اء 8كاب» 161اء 
62اب 165ب 166[ 166ب 67اآء 
5 158ب 160ب 1682ء 164ب 
65اب 66ابء 194ب 

الأصفهاني 42اب 

أقلاطون 188ا 

إلياس 153 

آم سلمة 176ب 

الآمدي 115 

الأنصاري (عبد الله) 22ب 

الأرلياء 44 

الإيجي (عضد الدين) 69ب 1115ء 165ب 

أيوب عليه السلام 173 

ب 

الباقلاتي 132ب 133أ» 1175 

البخاري 22ب: 36اء 0كب 

بختصر 122 

البَْرْنْجِي الحسیتي الموسوي (أبو عبد الله 
محمد بن رسول) 200ب 

البطامي (ابو يزيد الأكبر) 22ب 76ب؛ 
مآ 6ک 58ا 

البصري (أبو الحسین) 152أء 176ب 

البغدادي (أبو بكر الخطیب) 23ب 

البقري 50ب 

البقاعي 130اب. 139ب:1148 

البلقيني (السراج) 1114 

البويطي 22ب 

الیضاري 120ا 121ب 122اء 130اء 1123 


اليهقي 122 
ت 


الترمدذي 46ب 47ا 50ب 54ب 57ب 
7ء 


الجاذِبٌ النَيَبَ إلى الجانب الفَريي 


العفتازاني 1115ء 137ب 139أء 39ابء» 
41ب 46اب؛ 150پ 53لأء 155اء 
2ب 1۱84 

تقي الدين بن النجار من الحنابلة 24ا 

6 

جابر رضي الله عنه 50ب 

النَحَتافی (نور الدين عبد الرحمن) 
7ب 28ب 29ب 30 39ب 41ء 
59ا 61پ 63ب 68ء 70ب تتاء 
10ب 139ب 141ب 42ابء 157پ 

جبريل 17أ» 67ب 125ب 126ب 127ب 

الجعبري (إبراهيم) 123 

الجندي (مؤيد الدين) 55أ. 58ب؛ 30اب 

الجنيد (أبو القاسم) 22ب 13625ب 

الجويني 1177 

ح 

الحاكم 23ب 0كبء 70ب 171 

الحجاج 22ب 

الحروفي (فضل الله) 1184 

الحسن 154 

الحسن العكري 8كب 

الحسن بن علي رضي الله عنهما 59آ 

الحین 22ب 

حسین الحاكي 123 

الحكماء 39ب» 140 

الحلاج (حسين بن منصور) 69اب 

الحليمي (أبو عبد الله) 132ب 1133 


الخراز (أبو سعيد) 22ب» 179ب» 1180 
الخفر 19أء 9١ب‏ 20 20ب وفبء 53[ 


الخولاني (أبو مسلم) 122 
د 


دارد 22أء 103ب 

داود بن علي بن خلف 176ب 

داود القيصري 29ء 31|» ١3ب‏ 35ب کا 
وکا 119اء 130ب 


فهرس الأعلام 


الدبيلي (أبر مرسى) 158 
الدجال 22ا 


الدروز 139ب 

الدشتي (نور الدين عبد الرحمن بن أحمد) انظر: 
الجامي 

الدواني (جلال الدين محمد بن أسعد) 
8ب 121 128پ 129[ 129پ 
0ء 130« اكاك 157« 1158 


الديلمي 50ب 


ذي النون 22ب 
5 

الرازي (فخر الدين) 24أ. 89ب 91ب 
7ابء 77ابء 178أء 180| مكررء 
1ب 

الرافعي 1115 

الرومي (جلال الدين) 169ب 

الرومي (عيد الله أفندي) 130ب 

رويم 22ب 


ر 
الزركشي 114 ب٠115‏ 
زكريا 122ء 1195 
زكريا الأنصاري 24ب 
الزملكاني (كمال الدین) 1134 
زيتب أم المؤمنين 177ب 
۳٣‏ 
السبتي (أحمد بن هارون الرشید) 154 
السبكي 50ب. 52ب 
السبكي (تاج الدين) 123 
السبكي (تقي الدين علي بن عيد الكافي) 0کب 
السحرة 1109 
السخاوي (الحافظ أبو الخير شمس الدين 
محمد) 0كبء 163 
السرهندي (أحمد بن عبد الأحد) (الهندي 
الجاهل)! 66ب 142| 
السري 1137 
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سعد ابن أبو وقاص 22ب 
سعد الدين (المولی) 55اب 
سعيد بن بشیر 50ب 
السكندري (ناج الدين بن عطاء الله) 185| 
السلطان بايزيد 67ب 
سلطان الهند 145ب 
السلمي (أبو عبد الرحمن) 1184 
سليم بن بايزيد بن محمد 12 
سليمان 122 
المنائي (علاء الدولة) 141ب 142ا 155| 
سمنون 22ب 
سهل 185 
سهل التستري 22ب 
سهيل 1190 
السيوطي (الحافظ جلال الاین) 
تا وا اکا 128ب 
ش 
الشاذلي (أبو الحسن) 23ا 
الشافعي 22ب 23ب 24ا 14اب 148| 
الشامي (میرزا بن محمد) 114| 
الشبلي 22ب 
الشريف الجرجاني (السید) 23ب 1115ء 
55اب: 167ب 168| 
الشريف العلامة 137ب 
الشعراني (عبد الوهاب) 22أء 23أ. ووا 
الشهراني (الشهرزوري) انظر: الكوراني 


الشيخ مكي (أبو الفتح محمد بن مظفر الدين 
محمد بن حمید الدين عبد الله الكازروني 
الصذيقي) انظر: الكازروتي 

الشيرازي (روزيهان بقلي) 1184 

الشيعة 1133 

ص 

صالح 12 

مر جما 

الصفي الهندي [١١5‏ 

الصوفية 39ب 40| 
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ط 


الطبرائي 0كب. 130| 
الطبري (أبو جعفر محمد بن جرير) 50ب 


الطيي 1120ء 22اب 


عائشة 22ب 

العباس ابن عبد المطلب 171 

عبد بن حميد 0ب 

عبد الرب 54ا 

عبد الله بن ثابت 50ب 

عبد الله بن سلام 70ب 

عبد الله بن عبد المطلب 171 

عبد الملك 154 

عثمان 22ب. 54أء دكب 

العرب 1102 

العرياض بن سارية 50ب 

العريني (أبو العباس) 119 

عز الدين بن عبد السلام 123 

عزیر 197ب 

علاء الدولة 142ب 

علي القاري الحتفي 130ب 

علي بن أبو طالب کزم الله وجهه 22ب 46اء 
0ب ھکال ككب. 6كبء 47اء 166| 

عمر السهروردي 17ابء. 1184 

عمر بن الفارض 126 

عمر بن عبد العزيز هكأء 59اء 171 

عیسی عليه اللام 20ب 22ا 45ب 47ب 
ووب و ھا ووب کا 59ا ٥ب‏ 
103ب 47ا 51ا 53ب 54اء فكب 


عين القضاة الهمذاني 123 


2 


3 
الخغزالي 23 تاب 24ل 26ل 14ا 


105پ 132ب 148[ 149ب 
150پ 1184 
ف 
الفارابي 1153ء 153ب 54اب 62اب 
1164 


_ الجلزب اللي إلى الجائپ المزين 


فرعرن 08.122اب.1لاكء 2١اب‏ 3اا 
تناب 14ا ١۱۱۱ء‏ 16اب 117 
9 اب 124 25ا 25اب ۱28پ 
9ء 30اب:99اب 

الفرغاني (سعد الدين سعيد) ۱40 141 

الفلاسفة 30ا 133 37ل 133أء 3كا 6كا 
6ء ١۱۶۸ء‏ 1197 

الفناري (شمس الدين محمد بن حمزة) 139ب 

ف 


قابیل 122 
قارون 122ء 1125 


القرظي (محمد بن کعب) 70ب 

القسطلاني (الحافظ الشهاب) اكأء 50ب 

القشاشي (صفي الدين أحمد بن محمد 
المدني) 16 35ب 55ب 56ب 
ووا 59ب ٤6ب‏ 145ب 

القطب عبد الله 154 

القونوي (صدر الدين محمد بن إسحق) 3ب٠‏ 
0ا اھاء ککب 56اء 185ب 

3 

الكاتبي (النجم) 1167 

الكازروني. الشيخ المكي الصذیقي الأشعري 
الشافعي (أبو الفتح فتح الدين محمد بن 
أبو المعالي مظفر الدين محمد بن حميد 
الدين عبد الله بن سعد الدين) 2أ 1200 

الكتاني (جراح بن خميس) 120 

الكرخي 124 

كعب الأحبار 122 

كنعان 122 

الكوراني (برهان الدين إبراهيم بن حسن بن 
شهاب الدين) 30ب؛ 35ب؛ 134ب 
1ء IS1 las‏ 159 164ا ۱66ا 

الكبلاني (محمود السنجاني) ۵4 


فهرس الأعلام 


م 

مالك 22ب 

المالكي (أبو عبد الله البقي) 24ب 

المتكلمرن 33ب 37ب 

المتوكل 154ء 1599 

مجد الدين الفيروزآبادي (صاحب القاموس) 
کتاء 25ب 

المجريطي 1184 

المجسمة 1137 

محمد بن الفضل 22ب 

محمد بن علي بن العربي اب 13ء 28ب 
7ب 6وب تھا دوب 41اب 
42ب 45( 146 ککاب ک6اب 
4ء 200ب 

محمد صلی الله عليه وسلم 17آ 22اء 4ھب 
كقب. 48ب 50ا 71أ. 1189 

المخزومي (السراج) 

کھاء 1114 

مسلم 38ب 

ميلمة 22ا 

معاوية بن يزيد 4كأ. وكأء 171 

المعتزلة 92ب: ۱133ء 162ب 

المغربي (أبو عثمان) 22ب 

المقدسي (عز الدین بن غانم) 167 

المكي (ابن حجر) كاب 24ب 1115ء 
30ابء 39اب 


المهائمي (علاء الدين علي) 130ب؛ 139اب٠‏ 


4ب 

المهدي 6ها. ككب. وكا 

المهدي (محمد بن عبد الله) 147 

موسى عليه السلام 9اأء 22أ. وها اکاء 
108پ ۱16ا 16اب 17اب 118ب 
ک2ا کاپ 28ات ۱129ء 199ب 

الميداني (شمس الدین) 1114 

ميسرة الفجر 0كب 


ن 
نافع بن الأزرق 22ب 
نمرود 122 
النابلسي (أبو بكر) 123 
| سر 
نرح عليه السلام 22أء اکاء 1129ء ۱180ء 181ب 
النووي 24ب 5ا1 
ده 
هود 17ء 22ا 75 194ا 


ې 
یحی 122 
يزيد 22ب 
يونس 1۱8ا 1121 
اليهرد 22أ. 2وب. 103ب 


فهرس الأماكن 


1 
الإسكندرية وب خراسان 11ء 23ا 
إشبيلية 3اء 9ب» 110 10ب خرتنك 22ب 
الأندلس دا د 
إيران 16ب دار القیر 9ب 

ب دمشق 9ب 18ء 18| 
بجاية وب ديار بكر 111 
البحر المحيط 2019ب ر 
بسطام 22ب رندة وب 
البصرة 22ب الروم 11 كاب 
بغداد 11ء 22ب ش 
بلخ 22ب الشام 9ب: 111ء 71پ 
بلاد الأندلس 110 شبریل 9ب 
بلاد المشرق 13 ع 
بوطية 110 العراق 22ب 

ات 
تبريز 18آ غرناطة وب 
تلمان وب ف 
تورات 16ب فاس 9ب 47ب 54ب 
تونس 17أء 19أء 24ب ق 

5 قبر النبي 3ا 
الجامع الاموي 17ب قرطبة 9ب 

قرمونة 9ب 

3 3 

حصن باغه 9ب المدينة المنورة حاشية 16ب» 52ب: حاشية 


123 0ب: حائية 204اء 
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مرسی تونس 120 

مرسى عبدون 120 

مرسیة 13 

مسجد العماد بالمرصل 19 
المسجد الحرام 17 

مصر 9بء 1۱آ 22ب 23| 
المغرب 123 


الجاذِبٌ النْيْبِيَ إلى الجايِّبٍ الفُرَبي 
مكة 3أء 9ب ۱۱ء 7ابء 22ب 52ب 
الموصل 9أ 11ء 18ب 


هھ 
الھند 6اب؛ 1142 


ي 
الیمن 22ب 
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المصادر والمراجع العربية: 


1. الأشعري. ابو الحسن علي بن إسماعيل. الإبانة عن أصول الدبانة» تحقيق بشير محمد 
عیون: دمشقء دار الیانء ط3ء 1990ء 

2. الأنصاري» عبد الرحمٰن؛ تحفة المحبین والأصحاب في معرفة ما للمدنيين من الأنسابء 
تحقيق محمد العروسي المطوي» تونس؛ المكتبة العتیقة 1970. 

نجي» محمد بن رسول» سداد الدين وسداد الدين في إثبات النجاة والدرجات للوالدين» 

تحقيق السيد عباس أحمد صقر الحسيني وحسين محمد علي شکري؛ بیروت: دار 

الكتب العلمیة 2006. 


؛ القول المختار في حديث تحاججت الجنة والنارء تحقيق العربي الدائز الفرياطي» 
دار البشائر الإسلامیةء 2003. 


» النوافض للروافض» تحقيق محمد هداية نور وحيد» رسالة دكتوراه غير منشورة» 
السعوديةء المدينة المنورةء الجامعة الإسلامیةء 1992. 

6. البغدادي. إسماعيل باشا الباباني» إيضاح المكنون في الذيل على كشف الظنون» تحقيق 
شرف الدين يالتقاياء ييروت» دار إحياء التراث العربي. 

ء هدية العارفين وأسماء المؤلفین وآثار المصنفين. إستبول» 1951. 

8. البوروسي (البورسوي)» إسماعيل حقي» تمام الفيض في الرجال. تحقيق رمضان موصلي 
وعلي ناملي» دمشقء دار نینری» 2011. 

9. البيضاوي» عبدالله بن عمر بن محمد الشيرازي» انوار التنزيل وأسرار التاریل المعروف بضیر 
البیضاوي؛ إعداد وتقديم محمد عبد الرحمن المرعشلي» بيروت» دار إحياء التراث العربي. 

0. التفتازاني» سعد الدين مسعود بن عمر بن عبدالله» شرح المقاصد» تحقيق عبد الرحمٰن 
عميرة» بيروت» عالم الکتب؛ طا 1989. 

1. ابن تيميةء أحمدء الرد على من قال بفناء الجنة والنار وبيان الأقوال في ذلك» تحقيق: 
محمد بن عبد الله السمهري» الرياض» دار بلسیةء 1995. 


(1) المصادر والمراجع مرتبة ایجدیّا مع عدم اعتبار: أبوء ابن؛ وال التعريف. 
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2 . الجابي؛ بام عبدالوعابء اصطلاحات الشيخ محبي الدين ابن عربي» معجم اصطلاحات 
الصوفية؛ لبنان؛ دار الإمام مسلم» 1990. 

3 . الجامي؛ عبد الرحمنء الدرة ا 
عوض» القاهرة» مكة الثقافة الدب 


.14 


» رسالة في الوجود تحقيق نقولا هير» في : 
Morewedge, Parviz. Islamic philosophical theology (albany: State Unîversity of New‏ 
York Press, 1979).‏ 
5 شرح فصوص الحکم: بهامش شرح جواهر النصوص في حل كلمات القصوص 
لعبد الغتي النابلسي؛ طبع بعناية محمد جلال الدين بن محمد سعيد الأسكوبي وعثمان 
نور الدين أفندي بن إسماعيل حقي المناسترلي؛ مطبعة الزمان أمام سراي منصور باشاء 
4ه 


> نقد النصوص في شرح نقش الفصوص» تحقيق وليم تشيتيك» طھرانء 


17 

7. حاجي خلیفةء مصطفى بن عبدالله الشهير بكاتب جلبي» كشف الظنون عن أسامي الكتب 
والفنون: تحقيق شرف الدين یالتقایاء بیروت: دار إحياء التراث العربي» د۔ت۔ 

8. الحيني» عبد الحي بن فخر الدين؛ الإعلام بمن في تاريخ الهند من الأعلام المسمی بنزهة 
الخواطر ويهجة المامع والنواظر؛ بيروت» دار ابن حزم 1999. 

9. الزمخشري» أبو القاسم جار الله محمود بن عمرء الکشاف عن حقائق التنزيل» بيروت» 
دار الفکر دت۔ 

0. الكندري» ابن عطاء اللہ لطائف المٹن؛ تحقيق عبد الحليم محمودء القاهرةء دار 
المعارف. ط2 دت۔ 

1. السهروردي» شهاب الدين یحیی؛ حكمة الإشراق» في مجموعة دوم مصنفات» تحقيق: 
هنري کوربانء طهران» 1952. 

2. ابن سیناء أبو علي حسين بن عبد الله الشفاء. الإلھیات: تحقيق الأب قنواتي وسعيد 
زايد القاهرة» الهيتة العامة لشؤون المطابع الأميرية» 1960. 


3۔ ٠‏ الإلهيات من كتاب الشفاء. تحقيق آية الله حسن زادة الآملي. طباعة مركز 
النشر التابع لمكتب الإعلام الإسلامي “مركز إنتشارات٭ 1418ھ 

4. » التعليقات» تحقيق وتقديم سيد حسين موسويان. طھرانء مؤسسة بزوهشى 
حكمه وفلفه إیرانء 2013. 

٠ 25‏ الإشارات والتبيهات» تحقيق سليمان دنياء القاهرة» دار المعارف. ط3ء د.ت. 


6۔ اللسيوطي. جلال الدين؛ الإتقان في علوم القرآن» تحقيق مركز الدراسات القرآنية» 
المملكة العربية السعردية؛ وزارة الشؤون الإسلامية والأوقاف والدعوة والإرشادء 
6ھ 
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شيخ مكي» أبو الفتح محمد بن مظفر الدين محمد بن حميد الدين بن عبدالله؛ الجاتب 
الغربي في حل مشكلات الشيخ محبي الدبن ابن عربي. تحقيق: نجيب مايل هروي٠‏ 
طهرانء انتشارات مولى» 1985 . باللغة الفارسية. 

الطوسي» نصير الدين؛ شرح الإشارات والتنبيهات بهامش الإشارات والتنبيهات بتحقيق 
سلیمان دنياء القاهرة» دار المعارفء 1968. 

العاصمي» عبدالمالك» سمط النجوم العوالي في أنباء الأوائل والتوالي: القاهرة» المطبعة 
اللفية ومكتبتهاء 1380 [1960-61]. 

العجلوني»ء إسماعيل بن محمد حلية اهل الفضل والكمال باتصال الأسانيد بکمل 
الرجال. تحقيق محمد إبراهيم الحسین؛ الأردن» عمانء دار الفتح للدراسات والنشر 
2009. 

العجيمي. حسن» زوايا التصوف والصوفية المسمی خبايا الزواياء تحقيق أحمد عبد الرحيم 
السايح وتوفیق علي وهبةء القاهرة» مكتبة الثقافة الدينيةء 2009. 

ابن عربي» محيي الدين» الدرة الفاخرة فيمن انتفعت به في طريق الآخرة» تحقيق: محمد 
آدیب الجادر عمانء الأردن» دار الفتح للدراسات والتشر» ط1ء 2006. 

» الإسفار عن نتائج الأسفارء حققه وترجمه إلى الفرنسیة: دینیس غریل: 

Ibn al- Arabî, Muhammad ibn تلخ"‎ Muhyî al-Dîn, Éd. Denis Gril, Le dévoilement 

Éd. de I'Éclat, Paris, 1994.‏ الإسفار عن نتائج الأسفار = ءیەرہ سل اء f‏ 


» ذخاتر الأعلاق شرح ترجمان الأشواق» بیروت: دار صادر» 1988. 

ے عتقاء مغرب في ختم الأولياء وشمس المغرب» في رسائل ابن عربي (4)ء 
تحقيق سعيد عبد الفتاح» مؤسة الانتشار العربي» 2004ء ص98۔ 

» الفتوحات المكيةء القاهرةء بولاق» 1911. 


» فصوص الحكمء تحقيق أبو العلا عفيفي» القاهرة؛ دار إحياء الكتب العريةء 
6 ۔ 


ء كتاب المعرفة» تحقيق سعيد عبدالفتاح» ضمن رسائل ابن عربي؛ ج4 مؤسة 
الانتشار العربي» طاء 2004. وسبق نشره في دار المتبي باریس-ییروت: 1993ء 

» تسب الخرقة تحقیق كلود عداس» مراکش: المغرب. دار القبة الزرقاءء 
ط1 2000. 

ابن عساكرء علي بن الحسن»ء تبيين كذب المفتري فيما نسب إلى الإمام ابي الحسن 
الأشعري» مطبعة التوفيق» دمشق» 1347. 

العسقلاني» أحمد بن علي بن حجرہ فتح الباري شرح صحيح البخاري» تحقيق محمد 
فؤاد عبد الباقي ومحب الدين الخطيب» بيروت» دار المعرفةق 1379. 

العياشي» عبد الله بن محمدء الرحلة العياشية 1663-1م: تحقيق سعيد الفاضلي 
وسليمان القرشي» أبو ظبيء دار الويدي. 2006. 
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3. غراب» محمود؛ شرح رسالة روح القدس في محاسبة النفس» دمشق» مطبعة زيد بن 
ثابت» 1985. 


4. الغزالي» ابو حامد محمد الطوسيء فيصل التفرقة بين الإسلام والزندقة» تحقيق سليمان 
دنياء دار إحياء الكتب العربيةء طاء 1961. 


45 » إحياء علوم الدین: أندونيسياء مكتبة ومطبعة ٭کریاطة فوترا" سماراغء 
دتہ 

46 ء مشكاة الأنوار» تحقيق أبو العلا عفيفي» القاهرة» الدار القومية للطباعة 
والنشرء 1964. 

47 


؛ المنقذ من الضلال والموصل إلى ذي العزة والجلال تحقيق: جميل صليبا 
وكامل عياد. بيرتء دار الأندلس» ط7 1967. 

8. الفارابي» ابو نصر محمد بن طرخان» نصوص الحکمة: تحقيق علي أوجبي» سلسلة 
انتشارات: طهران» 2003. 

9. فخر الدين الرازي؛ محمد بن عمر» أساس التقدیس؛ تحقيق أحمد حجازي القاء 
القاهرة» مكتبة الكليات الأزهرية» 1986. 

؛ تفسير فخر الرازي المشتهر بالتفسير الكبير ومفاتيح الغيب» دار الفكرء 1981. 

1. القارئ البغدادي» إبراهيم بن عبد الله الدر الثمین في مناقب ابن عربي» تحقيق صلاح 
الدين المنجد؛ بیروت: مؤسة التراث العربي» 1959. 

2. القاري» علي بن سلطان. الرد على القائلین بوحدة الوجود. تحقيق علي رضا بن عبد الله 
ابن علي رضاء دمشق» دار المأمون للتراث» 1995. 


3. القونوي» أبو المعالي صدر الدین؛ إعجاز البيان في تأويل آم القرآنء تحقيق: عبد القادر 
أحمد عطاء القاهرة» دار الكتب الحديثة» 1969. 


0 


4. له كتاب الفكوك أو أسرار فصوص الحکم؛ مقدمة وتصحيح وترجمة: محمد 
خواجوي» إیران» انتشارات مولی؛ 1413ھ 

5. قيصري الرومي؛ محمد داود» شرح فصوص الحکم؛ تحقيق سيد جلال الدين أشتياني» 
طهران» 1375. 

6. ابن قيم الجوزیة شمس الدين محمدء حادي الأرواح إلى بلاد الأقراح» تحقيق عيد اللطيف 
آل محمد الفاعررء دار الفکر؛ 1987. 

7. الكوراني» إبراهيم بن حسن الشهرزوري» إتحاف الذكي بشرح التحفة المرسلة إلى النبي» 
تحقیق وترجمة إلى اللغة المالاویة أومان فتح الرحمن؛ 

Ibrãhîm al-Kûrãnî, 1(5 al-Dhakî: Tafsir Wahdatul Wujud Bagi Muslim Nusantara, 

ed. Oman Fathurahman, PT Mizan Publika: 27.‏ 
٠‏ مطلع الجود بتحقيق التنزيه في وحدة الوجود؛ رسائل في وحدة الوجود؛ تحقيق 
سعيد عبد الفتاح» القاهرةء مكتبة الثقافة الدينية» ط١ء‏ 2007. 
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9. المالح» محمد رياض» الشيخ الأكبر محبي الدين ابن عربي سلطان العارفين وإمام المحبين 
وبقية المجتهدين» أبو ظبي» المجمع الثقافي؛ 2007. 

0. المرادي» ابو الفضل محمد خليلء سلك الدرر في أعيان القرن الثاني عشرء القاهرة؛ دار 
الكتاب الإسلامي؛ د.ت. [مصورة عن نسخة بولاق» 1301]. 

61. مصطفى الحمويء فوائد الارتحال ونتائج السفر في أخبار القرن الحادي عشرء تحقيق 
عبد الله محمد الکندري؛ بيروت» دار التوادر» 2011. 

62. المقري التلماني» أحمد بن محمدء نفح الطيب من فصن الأندلس الرطيب» تحقیق 
إحسان عباس» بیروت: دار صادر» 1988. 

3. النابلسي» عبد الغني» الوجود الحق والخطاب الصدق؛ تحقيق بكري علاء الدين» دمشقء 
المعهد الفرني 1995 
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